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LIMIN AIRE 


Le Cahier Biblique de décembre 1981, « un homme, une 
femme, un serpent », présente des études des récits de la créa- 
tion à partir des relectures d’auteurs juifs et chrétiens du début 
de notre ère : il s'intéresse particulièrement au problème du 
mal dans le troisième chapitre de la Genèse. 


Le présent Cahier reprend lui aussi le thème de la création 
mais il l’aborde d’un point de vue tout à fait différent : celui des 
rapports entre les conceptions des origines et les problèmes 
socio-politiques ambiants. Ceux qui racontent la création du 
monde disent à travers leurs récits quelque chose d’eux-mêmes 
et de leurs contemporains. Pouvons-nous, en relisant les textes 
qu'ils nous ont laissés, retrouver les situations qu'ils avaient à 
vivre et connaître par delà leurs témoignages, les aspirations, 
les questions ou les difficultés des civilisations passées ? Com- 
ment le thème de la création s'’inscrit-il dans les problématiques 
sociales et politiques de ceux qui nous ont transmis ces récits ? 
Peut-on préciser les liens entre les conceptions des origines et 
leurs situations ? 


Sans répondre de manière exhaustive à toutes ces questions, 
les études de divers récits ou mythes d'origine, rassemblées 
dans ce Cahier contribuent à les éclairer. 


Qu'’entend-on par récit d’origine ? Les contributions qu’on 
va lire rangent dans cette catégorie des visions et des hymnes 
prophétiques au même titre que le premier chapitre de la 
Genèse. Tous ces textes mêlent l'évocation des origines et un 
enseignement sur l’œuvre de Dieu dans l’histoire. Ecrits à 
l’époque de l’exil à Babylone au 5°" siècle avant Jésus-Christ, 
ils sont marqués par l'expérience de la déportation, de la démo- 
lition du Temple de Jérusalem, de la dissolution du peuple en 
tant que nation et ils affirment le lien entre l’acte de création 
originel et l'espérance d’un avenir possible. 
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Pour situer ces textes propres au monde israélite, on trouvera 
trois études sur ce contexte essentiel que constitue la littérature 
et l’iconographie du Moyen Orient ancien, touchant à notre 
thème. 


Le Nouveau Testament n’est pas laissé de côté : les premiers 
chrétiens ont lié dans leur foi la présence du Christ aux origines 
du monde et l’affirmation de sa résurrection. Ce numéro évo: 
que à plusieurs reprises la pertinence et la richesse du thème 
des origines pour la pensée contemporaine. Le dernier article 
ouvre quelques pistes de réflexion théologique. Un prochain 
numéro de la revue, consacré aux théologies de la création, est 
en préparation et paraitra en janvier 1987. 


Violaine MONSARRAT: 


Nous remercions de leur collaboration à ce numéro : 

D. ELLUL, pasteur de l'Eglise Réformée de France à Biarritz. 
T. RÔMER, chargé de cours à la Faculté de Théologie Protes- 
tante de Genève. 

F. SMYTH, professeur à l’Institut Protestant de Théologie, Paris 
Y. BIZEUL et I. GANZEVOORT, étudiants en théologie 

J. G. HENTZ, professeur à la Faculté de Théologie Protestante 
de Strasbourg 

B. MENU, attachée au C.N.R:S., Institut catholique de Paris 
C. SALLES, maître de conférence à l’Université Paris-Nanterre 
F. BovoN, professeur à la Faculté de Théologie Protestante de 
Genève. 


RECTIFICATIEF : 


Plusieurs erreurs se sont glissées malencontreusement dans la dernière livraison 
Foi et Vie, sept. 85 C.B. 24. 

A la page 16, dernier $, 1" ligne, il faut lire : « de même que les ch. 5 et 6 parlent 
autant de doctrine que de conflit... » 

Page 53, 3° ligne à partir du bas de la page, lire : « ..….est devenu paradoxalement 
le lieu du triomphe de la Promesse... » 

Page 53, note 8, lire : « résulte d’une lecture erronée de Rm 3,20... » 

Page 55,22° ligne, lire : « il en détruit la littéralité qui piège les observants…. » 
Que les auteurs et les lecteurs veuillent bien trouver ici l’expression de nos 
regrets pour ces erreurs qu'ils auront peut-être rectifiées d'eux-mêmes. 


Ezéchiel 37, 1-14 : 
DU CHAOS A LA VIE 


Ezéchiel au milieu de son peuple déporté à Babylone. 

peuple sans terre 

peuple mort, sans espoir de voir un jour finir l’exil 

peuple dispersé, abandonné, qui connaît, au milieu d’autres 
peuples voués à d’autres dieux, l'impossibilité de croire en un 
Dieu qui vit et fait vivre 

punit mais pardonne 

car il ne peut oublier le peuple de son alliance. 


C’est alors, dans cette désespérance infinie, qu’'Ezéchiel 
parle. Parole picturale offrant une mise en espace du présent 
et de l’avenir. Parole picturale qu’il suffit d'accueillir, espace 
ouvert qu’il faut parcourir jusqu’au bout pour que la vision 
s’anime et se métamorphose en proclamation prophétique. 


On a souvent dit, et écrit, que cette « vision des ossements » 
d’Ezéchiel se divisait en trois parties : 
— v. 1-3: introduction 
— y. 4-10: la vision proprement dite décrivant une action 
symbolique 
— v. 11-14 : décryptage de cette vision qui devient, par l’équi- 
valence fournie au v. 11 entre les « ossements » et « la maison 
d'Israël », un récit allégorique… 


Le texte d’Ezéchiel, dépouillé d’un imaginaire saisissant, 
réduit à n’être qu’un message codé qui prend sens sur la racine 
pivotante que constitue le v. 11, s’achèverait ainsi par une 
promesse et un oracle de consolation. 


Les choses nous paraissent cependant plus complexes, parce 
que le décryptage ne suit pas la vision, mais en fait partie. Le v. 
11 par conséquent n’induit pas brusquement un langage raison- 
nable et rationnel dans une pensée qui est substantiellement 
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visuelle, mais il permet, au même titre que les autres éléments 
dynamiques du texte, le rebondissement d’un contenu imagi- 
naire qui trouve son sens dans le déroulement progressif des 
images. 


Nous chercherons tout d’abord à voir comment sont compo- 
sés, les différents tableaux de cette vision. Nous nous demande- 
rons ensuite ce qui les anime et fait de cette vision, non pas une 
représentation hallucinée, mais un mobile. orienté. 


* 
* * 


Les v. 1 et 2 introduisent l’ensemble du récit : grâce à 
PEsprit de YHWH, le prophète arrive dans une vallée, la 
vallée de la mort et du chaos, charnier d’une masse anonyme et 
déshumanisée, lieu de l’immobilité, de la dislocation (il s’agit 
d’ossements très secs et non de squelettes), du silence (rien ni 
personne ne parle). Le prophète ne mentionne aucune date : 
nous sommes, avec cette vision, hors du temps, hors de 
l’histoire, hors de la création. Lourdeur et peut-être aussi 
mystère de ce chaos primordial où seul frémit le souffle de 
YHWH. L'esprit qui agit (il me fit sortir, il me déposa, il me fit 
circuler : trois verbes de mouvement dans un univers figé)... 
Avec le v. 3 s’ouvre le premier tableau. Nous verrons qu’il y en 
a trois, construits sur le même modèle, chacun d’eux visant à 
combler un « manque » initial et pris dans un mouvement lent 
et progressif d'organisation du chaos. 


Le premier tableau : les v. 3-8. « Ces ossements, peuvent-ils 
vivre ? » v. 3. Cette question à laquelle fait écho l’ignorance du 
prophète souligne le premier manque, le plus criant : l’absence 
de vie de ces os. Elle est suivie d’une annonce prophétique 
(v. 4-6) comprenant un appel et un envoi en mission, la 
mention d’une parole à transmettre aux destinataires que sont 
les ossements, paroles qui est à la fois ordre et promesses. 
L’oracle fournit encore quelques éléments concernant l’identité 
de celui qui promet. Le « moi : YHWH » du v. 6 est en effet 
précédé d’une formule de présentation plus développée : 
« moi: celui qui fait venir sur vous un souffle. et vous 
vivrez ». Celui qui s'engage ici, c’est donc le Dieu créateur de 
Genèse 2. 


Le prophète obéit (v. 7) mais la réalisation de l’oracle n’est 
que partielle : le bruit et le mouvement éclatent, pendant que 


EZÉCHIEL 37 : DU CHAOS A LA VIE 5 


 Jes os se rejoignent et reçoivent une apparence corporelle (nerfs, 
chair, peau). Par rapport à la promesse du v. 6, il manque en 
| eux le souffle de vie et la connaissance de YHWH : ils ne sont 
que cadavres. 


Le second tableau correspond aux v. 9-10 qui nous montrent 
l'éveil et le relèvement de ces corps morts. C’est l'absence du 
souffle de vie qui entraîne cette fois l'annonce prophétique, 
construite come la précédente. Seule modification notable, 
celle du destinataire : l'Esprit. Là encore la parole que trans- 
met le prophète ne fait que partiellement ce qu’elle dit. Les 
cadavres deviennent des vivants mais leur réanimation n’est 
que corporelle : ils ne connaissent pas YHWH. Ils se dressent 
sur leurs pieds, signe, dans le langage biblique, qu'ils sont prêts 
à écouter (cf v. 4) et à entendre la Parole de Dieu, mais cette 
transformation intérieure n’a pas encore reçu son accomplisse- 
ment dans une relation. Enfin ils sont armée, grande, immen- 
se… est-ce une force de vie ou une force de mort ? L’ambiguïité 
demeure, de cette foule anonyme, sans projet et sans chef. 


Nous trouvons le troisième tableau aux v. 11-14. Si ces 
ossements reçoivent maintenant (v. 11) une identité, un nom 
d'homme et un visage de peuple, « toute la maison d'Israël », 
ils ne prennent la parole que pour une lamentation : nous 
sommes sans vie parce que sans espérance. Nous avions vu 
qu’il n’y a pas vie pour l’homme si son corps n’est pas animé 
par le souffle que lui donne YHWH, souffle-esprit qui fait du 
vivant une force tournée vers Dieu, prête à l'écoute et ouverte 
à la relation. Nous avons vu aussi qu’il n'y a pas de vie 
individuelle et de cohésion personnelle sans insertion dans une 
unité collective. Mais tout cela est insuffisant : il n’y a pas vie 
sans espérance. Quel en est donc ici l’objet, le contenu ? 


L'annonce prophétique (v. 12-14) contient les mêmes notes 
constitutives que celles des autres tableaux, à une exception 
près : l’ordre, adressé aux destinataires (ici, la maison d'Israël) 
a disparu. La parole prophétique n’est plus que promesse, une 
promesse qui envahit tout parce qu’elle se confond avec l’être 
même de YHWH, c’est-à-dire avec son action en faveur de son 
peuple. 


Il est significatif que le premier et le dernier élément de cette 
promesse soient, en fait, deux formules de présentation de 
YHWH par lui-même : 
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— au v. 12 « moi » : celui qui ouvre vos tombes 
— au v. 14 « moi » : YHWEÆ, j'ai parlé et j'ai fait. 


Un futur immédiat, celui du Dieu qui fait vivre, et un passé! 
inscrit dans la durée, celui du Dieu de Genèse 1, le Dieu à la 
parole créatrice. Deux actes de création qui encadrent une 
promesse enracinée dans l’histoire : 

— (v. 12) je vous ferai monter (hors de vos tombes)... C’est le 
verbe de l’exode, qui profile la libération 

— Ô mon peuple. C’est l'alliance réaffirmée 

— je vous amènerai sur le sol d'Israël... C’est le rappel de la 
conquête et de l’entrée en Canaan, c’est l’actualisation de la 
promesse faite aux Pères, du serment juré à Abraham 

— (v. 14) je vous établirai sur votre sol — plus exactement : je 
vous donnerai du repos. C’est le verbe employé dans 2 Sam 7, 
texte qui fonde, une fois la conquête achevée et la paix assurée, 
la stabilité de la royauté davidique. 


Ce raccourci d’histoire sainte, qui fait se télescoper dans 
l’avenir les principaux articles de la foi d'Israël, tourne autour 
du v. 13 : « vous saurez que moi : YHWH quand... » j’agirai 
pour vous... La connaissance de YHWH ne peut pas rester 
abstraite, mais elle est donnée par YHWH lui-même lorsqu'il 
constitue Israël en peuple libre, sur la terre de l’alliance. 


Cette compréhension d’un dieu qui ne se donne à connaître 
que dans son engagement historique à l’égard d’un peuple, 
explique que la réalisation de l’oracle ne soit pas mentionnée 
dans le texte d’Ez 37. En effet l’espérance qui est offerte ici à la 
maison d’Israël et qui lie, de façon indissociable, le retour sur 
le terre d’Israël et la connaissance de YHWH, ne peut prendre 
vie que si le peuple l’entend, c’est-à-dire se laisse saisir par elle 
et la transforme en un acte de foi... Ainsi, pour ce texte 
d’Ezéchiel, n’y a-t-il pas vie sans espérance parce qu’en défini- 
tive l’espérance n’a qu’un visage, celui du Dieu vivant qui fait 
vivre. 


Nous essaierons maintenant, de façon forcément un peu 
abrupte, de transcrire sur deux colonnes en vis-à-vis, le par- 
cours que nous venons d'effectuer à travers ces 14 versets 
d’Ezéchiel, afin de faire apparaître les termes ou les thèmes 
qui, dans le déroulement lent et martelé du texte, donnent lieu 
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à des répétitions, à des refontes, à des inversions. Cette 
schématisation des modulations du texte devrait mettre en 
évidence la dynamique profonde de cette vision scénique. 


AUJOURD'HUI (v. 1-3) 
l'Esprit de YHWH (à l'arrière 
plan) 
masse d’os entassés 
e vallée de la mort 
— dislocation 
— immobilité 
— silence 
» temps du chaos, avant la 
création 
— © ces os peuvent-ils vivre ? 
e je ne sais pas. seul 
YHWH le sait 


UN PROGRAMME (v. 4-6) 
a création est vie 
« VOUS Vivrez » 
eux actes successifs : 
faire monter … de la chair 
faire venir .… un esprit 


ui permettront la connais- 
ance de YHWH 


ous saurez que moi : YHWH 


NE RÉALISATION (v. 7-8) 


un bruit 


un mouvement 


DEMAIN (v. 14) 
Mon esprit (don) 


vous 
e votre sol 
— unité et cohésion 
— d’un peuple en marche 
— une parole créatrice 
e temps de l’espérance, d’une 
nouvelle création 
—> © vous vivrez 
e vous saurez que moi 
YHWH je dis et je fais 


UN PROGRAMME (v. 12-13) 


La vie est création 


Deux actes successifs : 

— faire monter ..… hors de vos 
tombes 

— faire venir … sur le sol d’Is- 
raël 

qui permettront la connais- 

sance de YHWH inscrite dans 

une relation d’alliance 

vous saurez que moi : YHWH 

… Ô mon peuple 


UNE RÉALITÉ (v. 11) 


— les os : la maison d'Israël, 
cohésion 
— une parole de lamentation 


8 D. ELLUL 


— le rapprochement des os — rejet vers la mort | 
mais il n’y a pas d’Esprit en | car il n’y a pas d’Espérance 
eux en eux 

v. 9-10 


l'Esprit entre 
—— ils vivent 
ils : une foule, une force 
prêts au départ 
prêts à l'écoute 


Nous plaçons donc, au centre du texte, les v. 9 et 10. C’est en 
effet l'entrée de l’Esprit dans ces morts-vivants qui fait pivoter 
le récit prophétique, qui fait basculer l’annonce vers son 
accomplissement. La venue de l'Esprit, œuvre et don de 
YHWH seul, effectue une réanimation corporelle et une trans- 
formation intérieure qui vont permettre le rassemblement du 
peuple d’Israël sur son sol et sa rencontre avec le dieu qui crée 
par sa seule parole. 


Ce don de Dieu est parfaitement gratuit : ainsi l'invitation à 
l'écoute du v. 4 n’est pas la condition, mais la conséquence 
(v. 9) de l’intervention de l'Esprit... Conséquence qui permet 
d'entendre la proclamation inconditionnelle du texte : « vous 
vivrez » et d’en vivre... Promesse qui retentit au début et à la 
fin de ce passage, avant la création, dans le temps du chaos 
(v. 5), et dans le temps de l’espérance (v. 14) celui qui inaugure 
la nouvelle création. Mais s’il n’y a pas vie sans espérance, il 
n’y a pas, non plus, espérance sans mémoire : le Dieu qui va, 
par la puissance de son Esprit, recréer son peuple, est le Dieu 
dont la parole est acte de création. 


Danielle ELLUL 
Biarritz 


Ezéchiel 40,1 - 41,4 : 
LE NOUVEAU TEMPLE 
un conglomérat confus de prescriptions 


sacerdotales, ou l’épure prophétique 
d’une création sanctifiée ? 


Certains éléments d’Ezéchiel 40,1-41,4 font pressentir une 
grande proximité entre ce chapitre et Genèse I (les dix mesures 
de l’arpenteur évoquent les dix paroles créatrices ; les sept 
haltes aux portes, les sept jours). Ces rapprochements et 
l'étude des déplacements du voyant dans l’espace sacré, confir- 
mée par l’apport de l'astronomie, invitent à reconnaître dans la 
structure spatiale d’Ezéchiel 40, espace ouvert, offert à l’inten- 
sité maximale de la lumière, la seule création où puisse vivre le 
peuple de Dieu. 


Les chapitres 40 à 48 du livre d’Ezéchiel sont des textes 
négligés, parce que rébarbatifs, voire incompréhensibles : 
l'abondance de détails apparemment techniques concernant la 
description du nouveau temple, ses dimensions et celles de 
l'autel, sa délimitation et celle de ses cuisines, ainsi que 
l'insertion d'éléments législatifs comme les normes d'admission 
au sanctuaire, rendent la première lecture de ces chapitres 
embrouillée et rebutante. 


Et si, pourtant, dans un monde effondré, éclaté, abandonné 
de Dieu, l’obsession de la pureté et du sacré traduisait, au-delà 
et dans ses utopies architecturales, une vision d’espérance, où 
Dieu, l’homme et la création seraient enfin réconciliés ? 
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Ces chapitres se présentent comme une grande vision (40,2) 
que l’auteur introduit, comme il le fait souvent, par une double 
datation (40,1) qui se réfère à l’exil d’une part, à la chute de 
Jérusalem d’autre part. 


Cette vision inaugurale permet le déplacement du prophète 
du pays de la déportation jusqu’au pays d'Israël, sur une haute 
montagne, à proximité d’une ville en construction (v. 2). Elle 
permet aussi la rencontre du prophète et d’un « être surnatu- 
rel » (à l’aspect du bronze), caractérisé par sa fonction d’arpen- 
teur, par sa posture et par son lieu : « il se tenait à la porte ». 
C’est l’immobilité... du départ. Quelle réalité cette porte 
dissimule-t-elle ? Quelle route ouvre-t-elle ? Quel avenir ? 


Tout est en place, au v. 4, pour une première étape. 
L'homme à l’aspect du bronze prend en effet la parole pour 
investir le prophète, le fils d’homme, d’une mission : vois, 
entends, comprends, transmets. Il ouvre alors la marche par 
une parole et par la découverte du lieu : ils sont dans la 
Maison, ils sont à l’intérieur du Temple. 


Ces versets 4 et 5 inaugurent une longue déambulation des 
deux personnages qui atteint son point d’aboutissement en 
41,3-4, par l’exploration du Saint des Saints. Cette reconnais- 
sance s’accompagne d’une nouvelle parole de l’arpenteur au 
prophète. 

Ces quelques remarques veulent justifier les limites de notre 
étude, le découpage du tissu textuel sur lequel nous allons 
travailler : du ch. 40 v. 5b jusqu’au ch. 41 v. 4. De ce tissu, 
nous tirerons successivement deux fils liés aux seules actions de 
l’homme à l’aspect du bronze : il est celui qui mesure, il est 
celui qui, pour mesurer, parcourt un certain trajet et marque 
diverses haltes… 

*k 
+ *% 

Il mesure. Cette fonction d’arpenteur est primordiale 
puisqu'il répète ce geste vingt fois !. Que mesure-t-il ? En 
regroupant les détails minutieux d’une énumération qui peut 
paraître fastidieuse, on peut constater que le relevé de l’arpen- 
teur concerne : 

— 490,5 : le mur d’enceinte du temple 


1. Au v. 14, le texte massorétique n’emploie pas le verbe « mesurer » mais le verbe « faire ». Nous 
n’en tenons donc pas compte dans notre numération. 
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— v. 6-19 : la porte est du parvis extérieur 

— v. 20-23 : la porte nord du parvis extérieur 

— v. 24-27 : la porte sud du parvis extérieur 

— v. 28-31 : la porte sud du parvis intérieur 

— v. 32-34 : la porte est du parvis intérieur 

— v. 35-47 : la porte nord du parvis intérieur, avec, au v. 47, 
un récapitulatif concernant ce 2° parvis 

— v. 48-49 : le vestibule de la Maison 

— 41, 1-2 : la grande salle de la Maison 

— v. 3-4 : le Saint des Saints. 


Vingt mesures, mais dix espaces mesurés, qui déterminent 
trois carrés emboîtés les uns dans les autres, chacun étant par 
rapport à l’autre dans une proportion de 1/5 : 


1. Le mur d’enceinte dessine un carré de 500 coudées de 
côté (d’après 42,16-20) 


2:-Porte est 
3. Porte nord — du parvis extérieur : largeur de 100 coudées 
4. Porte sud (d’après 40,19,23,27) 
5. Porte sud 
6. Porte est > du parvis intérieur : forme un carré de 100 
7. Porte nord coudées de côté (40,47) 
8. Vestibule — 
9. Grande salle — La Maison proprement dite : 
10. Saint des Saints” Le Saint des Saints est un carré de 


20 coudées de côté (41,4) 


Cet emboîtement architectural de quadrilatères proportion- 
nels délimite des espaces de plus en plus sacrés. Si le mur 
d'enceinte a pour fonction de séparer le sacré du profane 
(42,20), la vision se termine géographiquement au Saint des 
Saints, c’est-à-dire dans le lieu le plus saint. 


Mais cette sacralisation croissante de l’espace ne reste pas 
purement géographique. Elle établit entre les hommes des 
différenciations, des séparations. En effet, si le mur d’enceinte 
isole du reste du monde un espace sacré, les étrangers en sont 
exclus (44,9) et le parvis extérieur est réservé au peuple 
d'Israël (44,19). Le parvis intérieur est, lui, accessible à l’en- 
semble des prêtres de ce peuple (40, 45-46 et 44,11 ss) mais 
seuls les prêtres sadocites peuvent pénétrer dans la Maison 
proprement dite (44,16 ss). 


La mesure de l’espace a donc pour seconde fonction de 
transformer le peuple d’Israël en une assemblée liturgique de 
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plus en plus hiérarchisée, parce que de plus en plus consacrée. 
Elle est créatrice d’un univers où tout converge vers la rencon- 
tre avec Dieu, insoutenable donc médiatisée. Elle est créatrice 
parce que séparatrice, elle qui introduit dans l’espace et entre 
les hommes, les distances radicales qui permettent de vivre. 


Pour le moment nous noterons simplement que les dix 
mesures de l’arpenteur, avec la théologie qui sous-tend ce 
projet d’architecture sacrée, évoquent les dix paroles de 
Genèse 1, qui elles aussi créent, par des actes successifs de 
séparation, et convergent vers la consécration du dernier jour. 


*k 
* *# 


Pour effectuer ses mesures, l’homme à l’aspect du bronze 
parcourt un certain trajet à l’intérieur du temple et marque 
plusieurs haltes. Peut-on préciser ? 


— il part de la porte qui fait face à l’orient (40,3 et 6) et 
entre dans le parvis extérieur (40,17) 

— il se dirige vers la porte qui fait face au nord (40,20) et 
mesure la distance qui sépare la porte nord extérieure de la 
porte nord intérieure (40,23) 

— la porte est intérieure est mentionnée (40,23) 

— avant qu’il ne rejoigne la porte sud extérieure (40,24) 

— il pénètre alors par la porte sud intérieure dans le second 
parvis (40,28) 
et prend la direction de l’est, jusqu’à la porte (40,32) 

— il se déplace ensuite vers la porte nord (40,35) 

— puis il entre dans le vestibule de la Maison (40,48) et la 
grande salle (41,1). 


Si nous essayons de visualiser ce trajet — voir schéma n° 1 
nous constatons d’une part qu’il est balisé de sept étapes qui 
débouchent dans le sanctuaire (nouveau clin d’œil à Genèse 1), 
d’autre part qu'il prend une forme serpentine. Quel sens 
peut-on prêter à ce double constat ? 


S’il est clair que l’ensemble de ce texte est sous-tendu par un 
(ou plusieurs) système symbolique complexe dont nous avons 
perdu la plupart des clés .. nous ne pouvons que risquer des 
hypothèses. Deux lignes de fond guideront cette recherche 
d’un sens : 

— la proximité de Genèse 1 et d’Ezéchiel 40 tout d’abord. 
Aurions-nous affaire ici à un autre récit de création, projetant 
dans l’espace des catégories temporelles ? 

— la pratique de la circumambulation d’autre part, qui 
relève, dans l’antiquité, des cultes solaires. Bien connue dans 
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le culte d’Apollon, en particulier par les mouvements des 
chœurs dans la tragédie grecque, observée encore de nos jours 
par l'Islam, lors de ses pèlerinages, elle semble un phénomène 
attesté dans la Bible, lors des processions (cf par exemple le Ps 
26,6 : « je fais le tour de ton autel »). Y aurait-il alors un lien 
entre les déambulations de l’arpenteur et du prophète, et les 
déplacements du soleil selon les saisons ? 


Nono 


Ps CH ER 
à k L 


OvEsT esT 


can “A Us CIM 
È Dé ns nl À 


Schéma n° 1 


Dans ce contexte, que signifierait alors l’arrivée de la gloire 
de YHWH dans la Maison, par une ligne droite reliant la porte 
de l’orient au Saint des Saints (43,2-5), dans un trajet qui lui est 
strictement réservé (44,2-3) ? 

Pour comprendre le lien pouvant exister entre le trajet 
effectué par les deux hommes dans l’enceinte du temple et le 
trajet effectué par la lumière solaire au cours de l’année, il nous 
faut faire un détour astronomique et regarder tout d’abord une 
horloge solaire : schéma n° 2. 
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SeLaTice J'ITE 
LEVER Soleil 
mUhJo: ENE. 


'LEvER geleil 
GU: PLEIN EST 


Soisnce d'Hiver 


Lever S0oLE: 
we +30 : A 
D 


Sahiémaæ n° 2 


Sotsriee d'ete Sotsricg d'Ere 
z TRoPiQue 


note A Eavivoxd 5 
de Prinrenl d'AUTSAR 


EÉCUATEUR 5 /eavisoxe 
de PRnrenrs 


7 cavivoxe 
d'AUTONNE 


TRaPriaue 
Solice 
Schéma n° 3 doniveR 


Ce schéma, tout à fait classique, superpose : 

— une horloge proprement dite, c’est-à-dire un cercle gra- 
dué en 24 divisions horaires 

— une boussole, avec ses 4 points cardinaux et leurs subdivi- 
sions 

— une représentation de la sphère céleste avec l’équateur 
(axe des équinoxes) et les tropiques (axe des solstices). 


Si cette horloge permet de déterminer l’heure exacte en 
fonction du jour et de la hauteur du soleil, elle permet aussi de 


EZÉCHIEL 40-41 : LE NOUVEAU TEMPLE 15 


superposer l'orientation du soleil et l'heure en fonction de la 
saison. 

_—— Ainsi, un jour d’équinoxe, le soleil se lève-t-il plein est, à 
6 h du matin. Sur le schéma n° 3, cela correspond aux points 1, 
3 ou 5, selon qu’il s’agit de l’équinoxe de printemps ou 
d'automne. 

__ De même, le jour du solstice d'été, le soleil se lève en 
est-nord-est, entre 4 h et 5 h. Sur notre schéma, cela se passe 
au point 2 

—_ enfin, le jour du solstice d’hiver, de la nuit la plus longue, 
le soleil se lève entre 7 h et 8 h, à l’est-sud-est. C’est la position 
la plus au sud qu’il puisse atteindre, qui correspond au point 4 
du schéma. 


Ce rapide survol met en évidence les variations du lever du 
soleil par rapport à l’est pur. L’est donc était déterminé de 
façon exacte à partir du lever du soleil un jour d’équinoxe 
(lever plein est à 6 h solaires). Après l’équinoxe de printemps, 
les jours allongent et le soleil se lève de plus en plus tôt et de 
plus en plus au nord, jusqu’au solstice d’été, jour le plus long 
où le soleil se lève le plus au nord possible. 


Après le solstice d’été, le soleil se lève de moins en moins tôt 
et nous retrouvons peu à peu l'égalité du jour et de la nuit, et le 
lever du soleil à l’est : c’est l’équinoxe d’automne. 


Le soleil cependant continue à décroître et les jours devien- 
nent de plus en plus courts. Le soleil se lève au sud-est, 
jusqu’au solstice d’hiver, avec la nuit la plus longue. 


Dernier temps : nous revenons vers l’équinoxe de printemps 
avec des jours qui augmentent et le lever du soleil qui revient à 
est, 

Ainsi, au cours des saisons et en un an, le lever du soleil 
varie, entre l'équateur et les tropiques, selon un trajet de forme 
sinusoïdale, passant successivement aux points 1, 2, 3, 4, 5 de 
notre schéma. 


Nous nous demandions tout à l’heure comment comprendre 
les déambulations que l’arpenteur fait accomplir au voyant à 
l'intérieur de l'enceinte sacrée du temple. Il est clair maintenant 
que les deux trajets, celui du visionnaire et celui du soleil sont 
parallèles. Les haltes aux différentes portes correspondent 
alors aux entrées maximales de la lumière selon les saisons. 
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Le texte d’Ezéchiel 40-41 ,4 nous paraît donc crier l’espérance 
d’un peuple anéanti, abandonné par son dieu, dispersé et sans 
terre, espérance d’une nouvelle création qui peut seule permet- 
tre le surgissement et le rassemblement d’un peuple consacré, 
ainsi que le retour d’un dieu conçu comme le roi du ciel. 


Espérance d’une nouvelle création... qui s'exprime à la 
manière de Genèse 1, mais avec un vocabulaire plus spatial que 
temporel : 


— Nous avions déjà noté le parallélisme des dix paroles de 
Genèse 1 et des dix mesures d’Ez 40. Les dix paroles, qui font 
par des séparations successives émerger la création hors du 
chaos et qui s’achèvent par une bénédiction de l’homme par 
Dieu... Les dix mesures d’Ez 40 qui font, par des frontières 
successives, émerger hors du profane un espace de plus en plus 
sacré et qui font, par des barrières rigoureuses, naître un 
peuple de plus en plus consacré pour la rencontre avec Dieu. 


— Nous n’avons pas encore souligné le parallélisme des sept 
jours de Genèse 1 et des sept haltes d’Ez 40. 


Six jours, qui trouvent leur achèvement dans le septième 
jour du sabbat, jour de l’assemblée cultuelle. Six haltes aux six 
portes du temple, qui conduisent à la Maison, lieu de l’hom- 
mage cultuel. Structure temporelle de Genèse 1 dans laquelle 
se déploie une création où domine la lumière (premier et 
quatrième jour). Structure spatiale d’Ez 40 dans laquelle s’éla- 
bore et se construit la seule création où puisse vivre le peuple 
de Dieu, l’espace carré, inscrit sur une colline, ouvert, offert, 
quelque soit le moment de l’année, à l’intensité maximale de la 
lumière. 


Une forte structure spatiale, mais aussi sans doute en fili- 
grane une structure temporelle : les saisons, les sept jours, la 
semaine, l’année sabbatique etc. Une forte structure spatiale 
transpercée d’une date-clé : celle de la venue de la gloire de 
YHWH et de son entrée dans la Maison (43,2.4), pendant la 
vision, donc « le dix du mois ». 


De quel mois s’agit-il ? 
Le texte hébreu ne donne pas le numéro du mois, il parle 


seulement du « début de l’année ». L’année commençait-elle 
alors au printemps ou à l’automne ? 


Ceux qui ont traduit le texte hébreu en grec ont tranché, ils 
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ont écrit : « le dixième jour du premier mois ». L'accent est 
mis alors sur la Pâque (Ex 12,2-3) et sur l’entrée dans la terre 
promise (Jos 4,19). 

Mais la plupart des commentateurs postérieurs ont pensé 
qu'il s’agissait du dix du septième mois, c’est-à-dire du Jour des 
Expiations. 

L'étude que nous avons faite implique la venue de la gloire 
du YHWH à l’équinoxe de printemps. Ajoutons encore que 
cette date nous paraît mieux convenir à la vision de ce 
chapitre : destinée, par la médiation du prophète, à un peuple 
déporté depuis vingt-cinq ans, elle ne cherche pas à le confiner 
dans la repentance, ni à le faire se complaire dans le malheur, 
mais à l’interpeller par une promesse d’avenir, celle d’une 
libération, celle d’une restauration, qui permettront au peuple 
convoqué, au peuple consacré, de vivre de la lumière cosmique 
du Dieu d'Israël, du Dieu saint qui va à nouveau créer l’espace 
d’une rencontre et... régner. 


Mais cette étude montre aussi la rencontre du temps histori- 
que humain et de la permanence du Dieu créateur d'Israël. A 
chaque équinoxe, pendant que le soleil pénètre directement 
jusqu’au Saint des Saints, en passant au milieu de l'autel, les 
prêtres célèbreront la venue liturgique de YHWH, privilégiant 
alternativement la libération ou l’expiation. 


Danielle ELLUL 
Biarritz 
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GENÈSE I ET SON MILIEU D’ORIGINE 


L'histoire de l’exégèse des cent dernières années rappelle les 
diverses interprétations des spécialistes, tant sur le mode de 
composition (rôle des traditions et des sources) que sur l’objet 
même du texte (reprise des thèmes babyloniens, hymne à la 
création, au sabbat, rôle de la parole ou de l’œuvre de Dieu). 
En définitive, Genèse I se présente comme une introduction 
littéraire au Pentateuque soulignant deux thèmes, la séparation 
et le sabbat. Le statut spécial d’Israël décidé depuis le commen- 
cement et la pratique du sabbat instituée par le dessein créateur 
de Dieu reflètent les tendances spiritualisantes du judaïsme 
postexilique. 


I. INTRODUCTION 


Le premier chapitre de la Bible a depuis toujours suscité le 
vif intérêt des exégètes et beaucoup d’hypothèses ont été 
émises à son sujet. Il a même donné lieu à des débats 
passionnés. Mais l'énigme de ce texte sur la création concernant 
son origine, ses milieux producteurs, et sa fonction n’a pas 
encore trouvé de solution satisfaisante pour tout le monde. 


Nous nous proposons donc ici d'ouvrir quelques pistes. Pour 
cela il convient de prendre en compte le plus d’aspects possi- 
bles. Même des questions purement « techniques » comme 
celle de l'unité littéraire vont pouvoir contribuer à éclaircir le 
« Sitz im Leben » de Gn 1. 


II. LES ÉTAPES DE LA RECHERCHE 


1. Influencé par les idées du siècle des lumières, et avec 
l'intention de remettre en question le pouvoir doctrinal autori- 
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taire de l'Eglise W.C. Ziegeler écrit au 18° siècle « une critique 
de la doctrine de la création d’après notre dogmatique ordinai- 
re », œuvre dans laquelle il traite de Gn 1. Il y nie l’unité du 
récit, et le considère come un mélange de deux hymnes, dont 
l’un concerne la création et l’autre le sabbat. 


2. Selon la théorie des sources (due à Wellhausen), Gn 1 est 
unanimement considéré comme début de la source sacerdotale 
— hypothèse toujours valable. 


3. Vers la fin du 19° siècle Gn 1 a été au centre d’une 
controverse célèbre, que l’on a appelé « Bible ou Babel ». 
Suite à la découverte des textes religieux des cultures voisines 
d'Israël, certains exégètes ont maintenu l’idée que la plus 
grande partie de la tradition vétérotestamentaire était plus ou 
moins une copie de la religion babylonienne ; le récit de la 
création en Gn 1 fut notamment regardé comme copie de 
l’« enuma elis » !, récit d’un mythe de création babylonien. 


C'était une controverse théologique qui eut aussi des consé- 
quences politiques : licenciement des professeurs critiques au 
temps de Guillaume I qui était influencé par l’intelligentsia 
officielle de l’orthodoxie protestante. 


En même temps H. Gunkel publie un livre « Création et 
chaos des origines aux derniers temps », où il montre que le 
texte sacerdotal (P) dépend de traditions plus anciennes (no- 
tamment babyloniennes). Il indique que le motif de la lutte 
entre le Dieu créateur et les pouvoirs du chaos se retrouve à 
des moments différents de la littérature biblique, de la Genèse 
jusqu’à l’ Apocalypse. 

4. A l’époque de la prédominance de la critique littéraire, 
les vues sur Gn 1 changèrent. Avec un esprit « rationaliste » on 
utilisait tout ce qu’on considérait comme contradictions, dou- 
blets, etc. pour mettre en relief la répartition du Pentateuque 
en différentes sources. Aïnsi en Gn 1, accepté comme récit de 
P, on trouva deux récits différents, qu’on appelait « Wortbe- 
richt » (récit de la création par la parole) et « Tatbericht » 
(récit de la création par le faire), voyant une différence entre 
« Dieu dit, et il fut » et « Dieu fit » en Gn 1. Ce qui rendait 
plus délicat encore l’analyse, c'était la question de l’explication 
des huit œuvres en six jours. On avançait la thèse que les huit 


1. Voir par exemple : R. LABAT, éd. Les religions du Proche-Orient asiatique. Paris 1979. 
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œuvres venaient d’une tradition ancienne et que les six, voire 
sept jours étaient dus au schématisme sacerdotal. 


5. La thèse de la répartition de Gn 1 en deux récits est 
maintenue jusqu’à nos jours. Le grand ouvrage de vor 
Schmidt « Le récit de la création dans la source sacerdotale » 
parle toujours de « Tatbericht » et de « Wortbericht », dont le 
dernier est pour lui une sorte d’ajout proprement sacerdotal 
qui veut interpréter le donné plus ancien. 


6. Le grand commentaire de C. Westermann * dans l’inten- 
tion de réconcilier les différents aspects mis au jour par la 
recherche, souligne l'importance de la tradition orale, revenant 
ainsi quelque peu aux positions de Gunkel. C. Westermann 
repère un certain nombre de constantes qui s’enracinent dans 
cette tradition orale : 


— la cosmogonie de l’eau 

— Je mythe de la séparation 

— Ja terre qui émerge de l’eau, 

— Je travail « artisanal » de Dieu, 

— Ja terre comme mère et symbole de la fécondité. 


Quant au schéma de sept jours, il vient de la systématisation 
du rédacteur sacerdotal. 


Pour Westermann, Gn 1 se présente sous la forme d’un récit 
mais non sous la forme d’une narration, contrairement à Gn 2 ; 
il y manque la courbe de tension, on n’y trouve rien de 
dramatique. 


III. LA THÈSE DE L'UNITÉ LITTÉRAIRE 


Jusqu'à W.H. Schmidt et C. Westermann, la question était 
assez claire : Gn 1 était le produit d’une ou de plusieurs 
rédactions sacerdotales, d’ où le schématisme, mais aussi des 
contradictions et des inéonséquences. On s’est fortement 
occupé de redécouvrir cet « Urtext » (texte primitif) ; Schmidt, 
tout en admettant que le premier texte n’est plus à reconstruire, 
cherche cependant à découvrir un deuxième « texte d’origine », 
c’est-à-dire un texte qui a déjà subi plusieurs rédactions, mais 


2. W.H. SCHMIDT, Die Schôpfungsgeschichte der Priesterschrift, Neukirchen, 2° édition 1967. 
3, C. WESTERMANN, Genesis 1-11, BK, Neukirchen, 2° éd. 1976. Une traduction anglaise vient 
de sortir. 
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qui est à la base des rédactions sacerdotales. On cherche donc, 
à tout prix, un texte écrit ancien, libéré de la main sacerdotale, 
mal aimée dans le protestantisme ! Mais O.H. Steck a montré 
d’une manière convaincante qu’une distinction entre « Tatbe- 
richt » comme base écrite et « Wortbericht » comme interpré- 
tation de P n’était pas possible. Pour lui, Gn 1 est une 
composition ad hoc d’un écrivain ou d’un groupe sacerdotal, 
utilisant des traditions différentes et plus anciennes faisant 
partie de sa mémoire globale *. 


Résumons son analyse (cf. schéma) : la tournure « way® hy 
ken » (« il en fut ainsi ») a toujours été considérée comme la 
fin du « Wortbericht ». Steck montre que cette formule, dans 
les autres textes de l’AT où elle apparaît, n’a pas une fonction 
de conclusion mais s'inscrit entre la parole et l'événement (Jg 
6,23 ; 2R 7,20 ; 15,12). Ainsi la structure des œuvres deux à 
sept est à comprendre comme annonce divine et exécution de 
cette annonce : Dieu commande d’abord l’aspect durable de 
l’œuvre et le réalise dans un deuxième temps. La création de 
l’homme montre la démarche inverse : d’abord la réalisation et 
ensuite son aspect de continuité (bénédiction, nourriture). 
C’est pour cela qu’on ne trouve la formule « way° hy ken » 
qu’à partir du deuxième jour jusqu’à la fin de Gn 1,30. Dans la 
première œuvre, elle est absente et on n’y trouve pas l’aspect 
de durée ; cette première œuvre permet de situer la création 
dans le temps, ce qui rejoint le souci de développer la création 
dans un ordre de jours. (La lumière pour le monde est 
seulement créée en œuvre numéro cinq). La construction de 
Gn 2,1-3, traitant du septième jour est différente des précéden- 
tes, ce qui montre que le septième jour n’est pas une œuvre de 
la création ; il y a une différence entre le « travail », œuvre de 
création en six jours et la durée de l’événement de la création 
en sept jours, ce qui permet un parallélisme avec la semaine 
israélite. 


: 4. OH. STECK, Der Schôpfungsbericht dér Priesterschrift, 1975. 
Pour bien comprendre les remarques suivantes le lecteur est invité à se référer au texte de Gn 1. 
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COMPOSITION DE GEN. 1 d’après O.H. Steck, p. 211 


« Œuvre » jours 
jour/nuit pendant la création 1 
firmament thème dutemps 2 
domaines ) mer 
d'être | (air) thème de la vie 3 
RER terre et végétation 
Ft 
AR | 
créé 
dite V. luminaires thème du temps 4 


êtres y  Vanimaux marins 


VI. | prenant € animaux volants thème de la vie 5 


VII. | place animaux sur terre 6 
hommes 
fin de la création 3 


Quant à la fameuse question : Pourquoi huit œuvres en six 
jours ? il n’est pas nécessaire de présumer une base écrite 
contenant les huit œuvres. On peut y voir une composition 
réfléchie qui ordonne la création d’abord dans les domaines de 
la vie et après dans les êtres vivants, introduits chacun par le 
thème du temps (cf. schéma). 


Ainsi O.H. Steck aboutit à la même conséquence que 
S. Brandon, qui avec une démarche totalement différente 
(comparaison avec d’autres cosmogonies du Proche Orient) 
émet également la thèse que Genèse 1 est une composition ad 
hoc, effectuée par une classe sacerdotale ayant le souci d’appor- 
ter des arguments en faveur de la sainteté du sabbat *. 


Avant de conclure ce paragraphe, il faut mentionner que Gn 
1 est également impliqué dans la discussion récente sur les 
« sources » du Pentateuque. Depuis un certain temps, la source 


5. S.G.F. BRANDON, The Propaganda Factor in Some Near Eastern Cosmogonies, in : Promise 
and Fulfilment, pp. 20-35. 
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P n’est plus vraiment considérée comme une source indépen- 
dante qui voudrait remplacer les autres récits du Pentateuque 
et on soutient plutôt la thèse d’une ou plusieurs couches 
rédactionnelles qui veulent « corriger » ou « compléter » les 
autres traditions (p. ex. F.M. Cross, R. Rendtorff). On 
retrouve cette discussion quand on cherche à déterminer où 
prend fin le récit sacerdotal de la création. Normalement, on a 
vu cette fin en Gn 2, da : « Ce sont les toledot f du ciel et de la 
terre ». Gunkel avait déjà remarqué qu’il s’agissait plutôt d’un 
titre que d’une conclusion finale. Maintenant B.W. Anderson ? 
prétend que Gn 2,4a est une introduction à la séquence 
suivante, le récit du paradis, parce que le terme de toledot a 
toujours comme fonction d’introduire quelque chose. P présup- 
poserait alors le récit de la création « yahwiste » qu'il lierait 
avec sa propre conception de la création. 


IV. DÉMYTHOLOGISATION DU MYTHE 
OÙ MYTHOLOGISATION DE L’HISTOIRE ? 


Autre niveau de la discussion sur Gn 1 : le débat sur la 
« démythologisation » par rapport aux autres cosmogonies. 
Personne ne nie aujourd’hui le caractère comparable des 
conceptions qui sont à la base des cosmogonies du Proche 
Orient Ancien. Mais on peut constater ici aussi un changement 
dans les recherches. Tandis qu’au début de ce siècle on insistait 
sur la dépendance de Gn 1 par rapport à ces cosmogonies, 
aujourd’hui on montre de quelle façon Gn 1 démythologise ces 
données traditionnelles. Les principaux points sont les sui- 
vants : 


— on a toujours mis en relation le t‘hom (chaos, abîme) en 
Gn 1,2 avec le monstre Tiamat de « enuma elis ». Mais 
philologiquement une dépendance directe n’est pas vraisembla- 
ble. Il y a plutôt une racine commune dans les langues 
sémitiques qui signifie océan (primordial), mer, etc. sans avoir 
forcément un contenu mythologique. 


— justement à cause de ce t‘hom, on a fait allusion aux 
autres textes bibliques qui présupposent une lutte de Yhwh 


6. « Engendrements » = « histoire » traduit aussi par naissance, origines. 
7. B.W. ANDERSON, A Stylistic Study of the Priestly Creation Story, in : Canon and Authority, 
1978, pp. 148-162. 
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contre les monstres du chaos ; cependant ces luttes contre des 
forces chaotiques ne sont pas liées originellement aux récits de 
la création (cf. les textes ougaritiques). 


— autre exemple sur lequel on insiste beaucoup : c’est la 
création des luminaires. Tandis qu’aux alentours d’Israël les 
astres, le soleil et la lune furent vénérés comme des divinités, 
en Gn 1 tout cela est créé, a un début dans le temps, est 
dépendant de Dieu. En Gn 1, on n'utilise pas les mots pour 
« soleil » et « lune » parce qu’ils ont une connotation mytholo- 
gique. 

— la création par la parole, connue aussi ailleurs, serait en 
Gn 1 libérée de toute idée magique. 


— dans la suite des œuvres de la création incorporée dans 
un cadre de six jours, on voit la démythologisation d’une 
conception cyclique. 


Ces observations ne sont certainement pas « fausses », 
mais on peut se demander quel intérêt se cache derrière ces 
recherches. Pourquoi de grands vétérotestamentaires comme 
M. Noth et G. von Rad ont-ils toujours refusé de trouver une 
« vraie mythologie » dans l’A.T. ? Il semble que les termes 
« mythe » et « mythologie » aient une connotation extrême- 
ment péjorative pour les exégètes 5, 


Est-ce que l’on peut vraiment parler de « démythologisa- 
tion » ou de « l’antimythe » en Gn 1, étant donné que dans 
l'Ancien Testament des événements « historiques » sont inter- 
prétés à l’aide du même vocabulaire et du même schématisme 
qu’en Gn 1 ? Déjà une étude du vocabulaire montre la liaison 
étroite entre Gn 1, le déluge en Gn 6ss (d’après P), la traversée 
de la mer en Ex 14 et la traversée du Jourdain en Jos 4. (Il y a 
des expressions communes dans ces textes : « fendre la mer », 
«la mer ferme », « au milieu de la mer » ; le « vent » qui 
assèche, opposé aux eaux) ?. 


La création du monde, le déluge, l’Exode, la traversée du 
Jourdain sont donc des variations sur un même thème. Tandis 
que le récit du déluge aboutit à un renouvellement de la 


8, Cf. à ce sujet : I. W.ROGERSON, Myth in old Testament Interpretation, BZAW 134, Berlin, 
New York, 1974. 

9, Cf. J.L. SKA, Séparation des eaux et de la terre ferme dans le récit sacerdotal, Nouvelles Revue 
Théologique, 103 (1981), pp. 512-532. 

R. LUYSTER, Wind and Water. Cosmogonic Symbolism in the Old Testament, ZAW 1981, 
pp. 1-10. 
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création (Dieu ne crée rien de neuf), l’'Exode est présenté 
comme une nouvelle création : ici Dieu crée du neuf ; il fait 
une nouvelle fois apparaître une terre sèche, séparée des eaux. 
Ce lien étroit entre « création » et « histoire du peuple » fait 
bien sûr penser à la théologie du Deutéro-Esaïe. 


On peut donc se demander si la notion de « démythologisa- 
tion » est bien adaptée pour expliquer l’intention de Gn 1. 


V. LA CRÉATION DE L'HOMME 


Avant d'aborder cette question il convient de rappeler que 
pour l’A.T. ce sujet n’a pas l’importance qu’on lui donne dans 
la discussion actuelle. Quel est le sens de l’expression 
« l’homme créé à l’image de Dieu » ? Il faut commencer par 
une constatation négative : on ne peut probablement rien tirer 
de l’utilisation en Gn 1 de tsèlèm et d‘mut en même temps, 
comme l’avait fait l'Eglise ancienne en traduisant par « imago » 
et « similitudo ». D’après J. Sawyer ! l'emploi des deux mots 
s'explique par l'influence araméenne grâce à laquelle démut 
remplacera tsèlèm dans le sens neutre d’« image », tandis que 
tsèlèm recevra de plus en plus le sens précis d’« idole ». 


L'idée de l’homme comme image de Dieu reflète probable- 
ment une démocratisation d’une tradition royale. . En Egypte 
on trouve beaucoup de textes qui appellent Pharaon l’image de 
Dieu sur terre, il existe aussi des exemples dans des textes 
babyloniens. De plus, dans le seul parallèle vétérotestamen- 
taire qui parle de la création d’une façon comparable (Ps 8), 
l’homme est décrit avec le matériel de l’idéologie royale 
(cf. également « gouverner » en Gn 1). Le procédé est compa- 
rable à la transposition du titre royal « fils de Dieu » (Ps 2,7) 
sur tout Israël (cf. Os 11,1). L'homme devient ainsi le représen- 
tant ou le vicaire de Dieu sur terre. 


Sawyer insiste avec raison sur la relation entre Gn 1,26 et la 
deuxième référence à l’image de Dieu en Gn 5,1. Le verset qui 
précède la généalogie de 5,1-6 (de Adam à Seth) contient une 
étiologie de la prière à Yhwh, s’inscrivant également dans une 
généalogie de Seth. Cette généalogie rassemble donc deux 


10. J.F.A. SAWYER, The Meaning of béalim élohim (“ in the image of God ”) in Genesis I-XI, 
JTS 25 (1974), pp. 418-426. 


11. Cf. I. ENGNELL, « Knowledge » and « Life » in the Creation Story, SVT3, pp. 103-119. 
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traditions : une première sur le commencement de la prière 
(qr’) et une seconde sur l’image divine transmise d'Adam à 
Seth. Comme en Gn 1 la création de l’homme est suivie du 
sabbat, en 5,1 elle est en rapport avec la prière « privée » : 
deux facteurs qui définissent à partir de l’exil l’« homo religio- 
sus » en Israël. 


Il semble que l’auteur ne se soucie guère de définir en quoi 
consiste cette ressemblance Dieu — homme, il veut simplement 
dire qu’il y a ce type de relation entre eux. Westermann 
souligne dans son commentaire que Gn 1,26 n’est pas un traité 
sur l’homme, mais un traité sur la création de l’homme, le texte 
parlant d’une action de Dieu et non d’un être de l’homme. 
Alors cette « image » sert à expliquer cette création qui distin- 
gue l’homme des autres créatures et le pose comme vis-à-vis de 
Dieu. 


VI. UNE HYPOTHÈSE SUR LE « SITZ IM LEBEN » 
DE GN 1 
Nous devons maintenant essayer de construire notre puzzle à 
l’aide des différents éléments rassemblés jusqu’à présent. 


Commençons par une observation tout à fait banale : Gn 1 
ouvre la Thora ! C’est là la fonction la plus importante que l’on 
puisse imaginer. Il me semble qu’il ne faut pas chercher le 
milieu de production (« Sitz im Leben ») de Gn 1 ailleurs que 
dans son contexte littéraire actuel. Les hypothèses qui voient 
en Gn 1 un formulaire du Nouvel An israélite sont beaucoup 
trop incertaines (2. Pour le dire autrement : Gn 1 est une 
composition ad hoc pour expliquer le Pentateuque qui suit, ou 
pour indiquer au lecteur où se trouvent les accents importants ; 
et il y a incontestablement deux accents principaux en Gn 1 : la 
séparation É et le sabbat. 


1. Création comme séparation 


On a toujours dit que Gn 1-11 présentent une réflexion sur les 
origines du monde entier, tandis qu’à partir de Gn 12 com- 


12. Cf. J.A. SOGGIN, God the Creator in the First Chapter of Genesis, in : Old Testament and 
Oriental Studies, 1975, pp. 120-129, 

Ce qui est sûr, c’est l’utilisation liturgique de Gn 1 dans la tradition juive, cf. Mishna Taanith, 

13, Cf à ce propos P. BEAUCHAMP, Création et séparation, Paris, 1969. 
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mence l’histoire nationale du peuple juif. Or il faut modifier 
quelque peu cette thèse. Gn 1 traite bien sûr de la création du 
monde, mais cette création sert en même temps à fixer le statut 
spécial d’Israël : comme Dieu crée en séparant, ainsi Israël 
sera « séparé » des autres peuples (cf. 1 R 8,53 ; Lv 20,22-26) ; 
il s’agit du même verbe qu’en Gn 1 (bdi, au hifil). Le livre des 
Jubilés a bien compris cette intention et l’a développée davan- 
tage fl. 


2. Le Sabbat comme « résultat » de la création 


Les cosmogonies du Proche Orient Ancien se terminent 
souvent par la création d’un sanctuaire !. En Gn 1 le sanctuaire 
est remplacé par le Sabbat. L'espace sacré devient temps sacré. 
Et ce temps sacré est (après l’exil) beaucoup plus apte à 
exprimer la spécificité d’Israël qu’un temple quelconque. En 
légitimant le Sabbat par le dessein créateur de Dieu, Gn 1 
cherche à enraciner l’identité d’Israël comme « peuple à part » 
appelé à respecter ce plan de création, dès les origines. La 
référence au Sabbat est tellement importante qu’elle encadre 
tout l’A.T. Car la dernière parole prophétique de l’'A.T. 
(2 Chr 36,21), mise dans la bouche de Jérémie traite de la 
pratique du Sabbat ! 


En résumé, nous pouvons dire que Gn 1 est l’œuvre d’une 
rédaction sacerdotale 16, Son « Sitz im Leben » est à mon avis 
littéraire ; l’introduction à la Thora avec l'idéologie |? suivan- 
te : le statut particulier d’Israël a été décidé dès le commence- 
ment. Son identité théologique (élection) et institutionnelle 
(Sabbat) est reflétée dans la création même. Le fait que ces 
références restent allusives (le sabbat n’est jamais directement 
mentionné !) correspond à l’idée sacerdotale de l’« histoire de 
salut » : pour P, ce n’est qu’au temps de Moïse que le Dieu 
créateur se révèle comme étant le Dieu d’Israël. 


14. Cf. O.H. STECK, Die Aufnahme von Genesis I in Jubiläen 2 und 4Esra 6, JSJ 8 (1977), 
pp. 154-182. 

15. Cf. M. WEINFELD, Sabbath, Temple and the Enthronement of the Lord — The Problem of 
the Sitz im Leben of Genesis 1:1-2:3, in : Mélanges bibliques et orientaux en l'honneur de M. H. 
Cazelles, Kevelaer, Neukirchen, 1981, pp. 501-512. 

16. Il ne s’agit probablement pas de la rédaction finale du Pentateuque, mais la rédaction 
sacerdotale connaît la plupart des matériaux. 

17. J’utilise ce terme dans un sens « neutre ». 
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Cette conception sacerdotale de la création, reflétant l’ortho- 
doxie !8 (babylonienne ?) n’a pas de place pour une idéologie 
royale — messianique (cf. nos remarques sur la création de 
l’homme). Et le fait que le temple soit remplacé par le sabbat, 
qui rend l’espace sacré « mobile », annonce la « spiritualisa- 
tion » de l’espace sacré, typique du judaïsme post-exilique. 


Thomas RÔMER 
Genève - Paris 


18. Quand un courant apocalyptique, non-orthodoxe reprendra ce récit de la création (4 Esdras 6), 
le 7° jour ne sera pas mentionné ! cf. O.H. STECK, op. cit. 
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Les espaces du IT° Esaïe : 
DE LA ROUTE IMPÉRIALE 
A L'AVÈNEMENT DE LA PAROLE 


Trois grands thèmes traversent et structurent ces chapitres du 
Deutéro-Esaïie, le chemin, telle une route impériale, Sion intro- 
nisée, lieu où s’exerce la justice et la parole divine efficace. Ces 
thèmes ouvrent pour le juif exilé du 5° siècle avant Jésus-Christ 
un espace d'espérance. Ils lui annoncent une proximité nou- 
velle à son Dieu, le « Dieu de toute la terre », récapitulateur 
de toute son ascendance depuis Noé et d’avance maître de ses 
fils, qui constitueront avec lui la véritable descendance de Sion. 


Nous ne ferons pas ici une synthèse des commentaires 
savants du II° Esaïe (Es 40-55) ! ni un état de toutes les ques- 
tions que soulève un texte composé d’unités littéraires aussi 
variées qu’un protocole de procédure, les « chants du Servi- 
teur », ou des éléments d’hymnes. Si la lecture de ces chapitres 
selon un schéma du « nouvel Exode » paraît simpliste à un 
regard un peu attentif, il reste, ce qui est vrai de tout texte 
achevé, qu’ils offrent bien un parcours et que, surtout, ils don- 
nent un espace à vivre à ceux qui les lisent de bout en bout. 
Post-exilique, l’œuvrè est reçue comme fondatrice — sinon elle 
aurait disparu — par une société désintégrée de Judéens et 
d’Israélites confondus dans un même exil, colonisés hors de 
chez eux ou chez eux par un Empire formidable, le premier 


! Cet article est destiné à accompagner la lecture d’Es. 40 à 55 et ne peut guère se comprendre sans le 
texte sous les yeux. Les citations sont à peu près toutes faites d’après la TOB. 
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véritable empire, et des cultures prestigieuses : mésopota- 
mienne, perse et bientôt héllénistique. Quel espace leur reste-t- 
il en propre ? A quels repères symboliques peuvent-ils s’accro- 
cher pour ne pas sombrer ? 


En fait, non seulement, ils ne sombreront pas, mais ils 
deviendront un peuple neuf : le judaïsme prend sa forme alors 
que toute trace des deux royaumes s’efface. Réfugié dans une 
sorte de métalangage qui canonise le fait interprétatif lui-même 
plutôt que ses sources, le mythe fondateur est à l’abri des sar- 
casmes de l’histoire et des jeux de miroir du polythéisme. Pour 
se perpétuer il n’y a qu’à bien comprendre, à entrer « en her- 
méneutique », même conflictuelle, à laisser l’espace concret 
aux dieux qui se le partagent pour devenir les monomanes de la 
parole comme originelle. C’est une généalogie que nul ne 
contestera, à tendance trans-ethnique et égalitaire même si elle 
est d’abord revendiquée par une coterie de déportés proto- 
racistes et qui se croient une aristocratie. Les risques de logor- 
rhée sont immenses et peut-être que le Talmud est déjà en ges- 
tation comme les discours conciliaires où byzantins et les siècles 
de « Campistron pullulant » dont nous sommes. Mais le pari 
valait la peine et Jésus de Nazareth fera bientôt de toute sa vie 
l’exégèse presque silencieuse de ce corpus dans un parcours si 
linéaire et un espace si étroit qu'aucun homme privé de terri- 
toire ne s’est jamais trouvé mal auprès de lui mais au contraire 
semble l’entendre presque d’instinct. 


Il suffit donc d’emprunter le chemin du Il° Esaïe pour voir 
surgir une géographie offerte, dessinée pour et par le lecteur. 


Une première grande séquence, du chapitre 40 à 48,20 trace 
une route impériale à la manière de celles avec lesquelles les 
Perses ont étonné le monde mais celle-ci est « à notre Dieu » 
(40,3) ; elle surgit du désert et de la steppe comme un monde 
neuf (vallon exhaussé, colline nivelée). La route ex-iste comme 
le tertre des cosmogonies hors du chaos et son apparition 
s’apparente aux théophanies, création de la parole : « Alors la 
gloire de Yhwh sera dévoilée et tous les êtres de chair ensemble 
verront que la bouche de Yhwh a parlé ! ». A noter la tension 
« voir-parler » qui ne cessera de croître dans la société qui se 
constitue en référence à l’Ecriture. C’est à la colonie de Baby- 
lone que s’adressent les impératifs de 40, 3 ; de même en 48,20 
« Sortez... .annoncez...dites : Yhwh a payé la rançon de son ser- 
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viteur Jacob ». Et c’est encore « jusqu'aux extrémités de la 
terre » que la chose doit être « annoncée ». 


Un premier très grand cercle est donc évoqué et la magie de 
la parole dessine la circonférence du disque terrestre en fondant 
la chaussée qu’empruntera un groupe d’hommes qui en procla- 
meront le caractère prodigieux. Toute chair est conviée à voir 
« prendre » le béton de la parole créatrice au service du reste 
de Jacob, qui lui-même draîne une voie de retour hors d’exil. Il 
y a beaucoup plus ici que dans les récits de l’'Exode hors 
d'Egypte. Il s’y agissait de traverser la mer, de faire un trajet 
qui supposait déjà le rappel du combat primordial du démiurge 
et sa maîtrise sur l’élément liquide et sur le chaos de l’adver- 
saire (Pharaon, le grand ennemi). Cette fois il y a création nou- 
velle, sans combat, non pas l’eau vaincue au service du Dieu 
des Armées, mais l’eau jaillissante, là où il n’y a que poussière 
et l’oasis en plein désert. 

« Les humiliés et les pauvres qui cherchent de l’eau en 
vain, et dont la langue sèche de soif, moi Yhwh, je leur 
répondrai :.… 

Je ferai jaillir des fleurs sur les coteaux pelés 

Je transformerai le désert en étang. 

Je mettrai dans le désert le cèdre, l’acacia, la myrte et 
l’olivier… 

Afin que les gens voient...que le Saint d’Israël a créé 
cela ». (41,17-20) 


Le modèle de l’Exode est comme transgressé. La « Tiamat » 
babylonienne, l’abime liquide en est tout sans dessus dessous. 
Le démiurge refait sa création pour Israël qui traversera les 
eaux sans dommage (vieille histoire) mais aussi le feu sans se 
brûler ; cela revient à dire qu’il sera fait pour « traverser » 
(br), en véritable « hébreu », d’un nom qu’il se donne depuis 
peu. Yhwh se manifeste en Dieu unique, comme celui qui peut 
faire une chose et son contraire, ce qui est « nouveau » 
(43,19) : « Yhwh qui fraya dans la mer un chemin... qui mobi- 
lisa chars et chevaux...va mettre en plein désert un chemin, 
dans la steppe des sentiers... en plein désert, de l’eau » 
(43,14 b-21). Donc le sec dans l’eau et l’eau dans le sec, mais 
pas en plaque, en forme d’itinéraire et même d’itinéraire à sens 
unique, hors de Babylone vers un lieu qui est forcément lieu 
d’origine puisque de convocation divine. Voilà pour la nature 
du chemin à la frontière de la vie et de la mort, trace du 
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démiurge qui est aussi le Dieu d'Israël, c’est-à-dire le maître de 
son histoire. 


Si nous repartons du centre de ce premier programme, la 
définition d’un Jacob qui peut traverser l’eau et le feu, qui est à 
Dieu (« tu es à moi » dit celui qui l’a créé - 43,1) et à qui est 
Dieu (« ton: Dieu, le Saint d'Israël » : 43,3), nous le trouvons 
enclavé entre une série de tracés de route historique. En 41, 
1-4, il s’agit de la mobilisation d’un « Justicier surgi d'Orient », 
qui soumet devant lui les nations, abaisse les rois, multiplie ses 
gens d’épée et ses archers, traquant les autres mais passant 
outre, indemne, lui (lui aussi ‘br, « passe »). Non que Cyrus, il 
s’agit tout d’abord de lui, soit le véritable responsable de son 
génie, mais la route lui est préparée : « A Cyrus que je (Yhwh) 
tiens par sa main droite (le contraire de ce qui se passe à la fête 
de Nouvel An babylonien où le roi ré-intronisé tient le Dieu 
par la main) pour abaisser devant lui les nations, pour débou- 
cler la ceinture des rois, pour déboucler devant lui les battants, 
pour que les portails ne restent pas fermés, Moi-même devant 
toi je marcherai, les terrains bosselés, je les aplanirai... » (45, 
1-3). 


L'espace des conflits entre dieux tutélaires, dieux ethniques, 
dieux des villes et leurs vizirs terrestres, les rois, est un vaste 
champ qui jouxte les confins de la terre, un large anneau où 
l’on voit se développer les puissances. Mais pas de porte ni 
d'enceinte ni de roi qui résiste au « triomphe » de celui qui 
précède l’empereur et lui trace son chemin. L’Unique (41,4 ; : 
44,6 ; 45,19 ; 48,12) revendique tout l’espace pour ses témoins, 
finalement pour eux seuls car sa théophanie reste paradoxale- | 
ment cachée et sa forme échappe aux canons établis. Sa gloire | 
ne légitime pas vraiment un roi selon le modèle ancien : Cyrus | 
est bien suscité par elle et pour elle mais dans la mesure où son ! 
parcours est réellement au bénéfice du « serviteur Jacob, | 
Israël, l’élu de Yhwh ». (Je t'ai qualifié sans que tu me. 
connaisses » : 45,3-4 s’adresse en fait au sujet de Cyrus, au seul | 
lecteur possible : Israël). Le roi ne légitime pas non plus son : 
Dieu, modèle néo-assyrien : l’élu de Yhwh est un personnage 
contradictoire, lumière des nations, petit démiurge (il ouvre les 
yeux des aveugles et libère les habitants des ténèbres) mais, dit 
Yhwh, « ma gloire je ne la donnerai pas à un autre » (42,1-9). 
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Peu importe qu’il s’agisse encore ou non de Cyrus dans cette 
péricope : le pouvoir politique est manipulé par un Dieu pour 
qui l’espace historique est un théâtre où les spectateurs initiés 
déchiffreront sa parole à l’œuvre et pourront en témoigner. La 
marche historique de l’Empire perse est pesée à l’aune du 
cheminement d’une sagesse nouvelle qui se meut dans le même 
espace. 


« Pourquoi dis-tu, mon chemin est caché à Yhwh ? » (40, 
27) Le destinataire est loin. Peuple défait sans organisation 
politique propre, et surtout sans « sacra » quelles qu’elles aient 
été avant l’exil (on ne le saura sans doute jamais, la censure et 
les projections post-exiliques ayant recomposé des assises, 
notamment l’image d’un sanctuaire à peu près vide — malgré 
Jr 7-8, 3 ; Ez. 8 ; 14, 1-8 et les sous-entendus du récit de la 
réforme de Josias —), habitant parmi des populations qui, elles 
sont riches de représentations plus ou moins abstraites et 
œcuméniques du divin omniprésent. Eux n’ont que leur corps 
pour se parler à eux-mêmes de Dieu dans les tabous impérieux 
du sabbat et la marque intime de la circoncision. La mémoire 
est à la fois convoquée et interdite (43, 14-18). La grande 
interrogation à laquelle répond le tracé d’une route impériale 
dans le désert est celle d’une identité du destinataire et surtout 
du destinateur, celui donc qui serait responsable des deux 
termes du parcours, dont le pouvoir concret s'exprime dans la 
puissance d’un demi-dieu Cyrus, maître évident de l’espace 
politique et des représentations divines qui le balisent ou le 
fondent (plus fort que Marduk, je meurs !). 


La route, pour être autre chose qu’une manœuvre impériale, 
doit dire son commencement et sa fin à l’abri des vicissitudes 
historiques. De même ne suffit-il pas de choisir Yhwh comme 
« vrai » Dieu face à d’autres. Quel sera le contenu de « vrai » ? 
La destruction de Jérusalem ne prouve rien contre lui : les 
lamentations sur les capitales divines tombées en Mésopotamie 
sont des précédents classiques ; la responsabilité de la tragédie 
incombe habituellement à l’infidélité d’un roi ou de son peuple. 
Mais la déportation a achevé l’œuvre de sape du Temple ; la 
désintégration de la nation comme telle a mis Yhwh en 
vacances de tutelle. Déjà lorsque Ramsès IT avait dû combattre 
contre Qadesh en Syrie, le territoire d’Amon s'était étiré 
jusque là et l’hymne royal s’en émerveillait. Ici, le savoir et le 
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pouvoir-faire de Yhwh ont pris des dimensions du monde là où 
l’espace et le temps confondent ce qui est encore « in-oui » : 


« Ne sais-tu pas, n’as-tu pas entendu ? 

Yhwh est le Dieu de toujours (‘éläm) 

I! crée les extrémités de la terre (gesôt ha’äres) 
Pas moyen de sonder son intelligence ». (40,28) 


Marduk était démiurge mais « l’Absu », le grand élément | 
liquide primordial, l'avait précédé ; ici les gesôt-ha’äres sont | 
l’œuvre du Dieu créateur. Le chemin de Yhwh est le chemin de 
l'intelligence (40, 12-31) : une longue péricope superpose les 
thèmes de l’immensité du cosmos, de la sagesse créatrice, de sa | 
maitrise des nations, de sa véracité par rapport aux simulacres, | 
de sa stabilité par rapport aux chefs aussi fragiles que les idoles, | 
de son incommensurabilité à quoique ce soit, le tout au service 
d’une fonction purement adjuvante : revigorer le plus fatigué. 


L'unicité de Yhwh déployée, face à tous les autres pouvoirs | 
quantifiables ou non, est exprimée finalement dans le seul pou- 
voir dont on puisse témoigner : la route praticable pour les fai- ! 
bles, les aveugles, les témoins malgré eux, qui ne le sont que | 
parce qu'ils parviennent à marcher, rentrant vers l’originel, | 
tour de force où Gilgamesh échoua. Le parcours est donc ce qui 
rend le monothéisme intelligible, devenu programme et sanc- 
tion du programme : il crée une correspondance entre un Dieu 
devenu absolument lointain dont aucune similitude ne peut être 
une approximation, et Israël qui chemine sur parole, et témoi- 
gne sans rien voir ni entendre. 


Voilà l’espace de cette première grande séquence écrite 
comme si elle était destinée aux exilés de Babylone, destinée en 
tout cas à une société d’exilés noyés dans un tumulte politique ! 
où nait un grand empire, au creux d’une de ces vagues de l’his- ! 
toire où les simulacres de dieux et de puissances se heurtent et \ 
se brisent mutuellement, alors que les destins particuliers appa- 
raissent inintelligibles. Le sens est restitué avec l'annonce d’un ! 
enfantement égal à la première création : « Je ne disais rien, 
me contenais ; comme une femme en travail, je gémis, je suffo- 
que. je vais dévaster » dit Yhwh (42, 14-15). L’axe herméneu- 
tique des événements est donné dans cette route impériale qui 
exige, nous l'avons vu, que tout l’espace et le temps appartien- 
nent à l’'Unique, un Dieu qui ne se manifeste pas dans la nature, | 
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fût-ce un volcan, mais en la manipulant, en en inversant les 
pôles s’il le faut. Yhwh ne revendique plus un espace qui lui soit 
consacré pour domaine propre. Du temps qui lui appartient de 
la « première fois » à la fin, il fait une force d’intervention his- 
torique où se repérer, où apprendre une nouvelle sagesse, où 
trouver et faire la preuve que Dieu dit vrai (45, 18-19). 


1 
#k % 


Un deuxième long discours, sur la route qui vient d’exil, 
s'adresse à Sion, 49, 14sss, le lieu d’origine idéal, le centre vir- 
tuel de ce cercle, dont nous avons quitté la périphérie (Baby- 
lone en est proche), qui doit trouver une consistance suffisante 
au croisement de l’horizontale et de la verticale, pour être un 
vrai centre. 


Dès le ch. 40, Sion a été interpellée, constituée en destina- 
taire : « Parlez au cœur de Jérusalem ; sa servitude est finie » 
(v.2) ; et même, « monte sur une haute montagne... Jérusalem, 
pour publier la bonne nouvelle du Seigneur qui vient avec sa 
puissance » (v.9-10). Le deuxième impératif n’est étrange que 
si l’on ne prend pas en compte le caractère virtuel de Sion : il 
ne s’agit pas d’une ville dont on peut difficilement dire qu’elle 
se déplace, ni même de sa population — explication rationali- 
sante à peu de frais — mais de Sion, une création de la Parole 
divine, faite pour parler en retour. 


En inclusion, la séquence s’achève avec une autoprésentation 
de Yhwh qui se fait par rapport, encore, à un lieu : 
« Car je suis celui qui dit, me voici présent (« hinnéni »...) 
« Car ils voient, les yeux dans les yeux, Yhwh en train de ren- 
trer à Sion » (52, 6, 8). 


Le dieu des origines et des confins fonde lui-même, à nou- 
veau sa capitale, intronisé dans les règles qui célèbrent les com- 
mencements de toute souveraineté au Proche-Orient ancien, 
c’est-à-dire au son de la triple publication de la paix, du salut et 
du règne. Est-ce pour autant que le « mon-arque » cosmique se 
verrait à nouveau réduit aux proportions des dieux de cité- 
états ? N’était-ce qu’un aller et retour comme Inanna ou Mar- 
duk en ont connu ? Le récit en a les formes, emprunte des figu- 
res aux rituels de Nouvel An dont les fastes sont connus des exi- 
lés. Mais le rapport tendu de l’espace au temps demeure et 
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garde le lecteur (ou doit le garder) d’une interprétation réduc- 
trice. Le dieu de l’origine et de la fin qui dispose de l’espace 
rentre à Sion « ce jour-là » : « Mon peuple saura quel est mon 
nom ; ce jour-là il saura que je suis celui qui dit : me voici ». 
C’est un jour aussi virtuel que le toponyme Sion. 

Le théâtre est demeuré celui de la première séquence : 
« Cieux, poussez des cris de joie, Terre, Montagnes... car 
Yhwh a consolé son peuple... (49, 13) ». Mais l’œuvre divine 
n’est plus une route impériale indiquant le chemin du retour à 
l’origine ; elle est une nouvelle fondation d’une ville des rache- 
tés qui est « éveillée », en trois temps (51, 9-10 ; 17-19 ; 52, 1- 
2) : 

De nouveau l'acte fondateur se superpose à l’acte cosmogo- 
nique : d’abord la victoire contre les monstres du chaos 
(Rahab, Tanina, Yam, Tehom) afin d’y tracer un chemin pour 
y faire passer (‘br) ceux qui rentrent d’exil et entrent dans Sion 
avec la consolation incorporée et les paroles de Dieu dans leur 
bouche (51, 16). Ensuite l’érection de la ville « lève-toi », elle 
dont le dos servait de rue aux passants. La coupe d’amertume 
n’est plus en elle mais dehors : toujours les impératifs qui susci- 
tent le fait. Enfin, debout, Sion sera parée, c’est-à-dire purifiée, 
séparée, prête à recevoir en elle son Roi. 

Espace édenique, jardin de Yhwh ; en elle, l’allégresse 
rituelle du culte (51, 3). Surtout espace rayonnant comme un 
centre : 

« Faites attention à moi, vous, mon peuple, 

Vous, ma cité, tendez l’oreille vers moi ; 

car de moi sortira la loi 

et j'activerai mon ordre, lumière des peuples » (51, 4) 


Le centre n’est donc pas une sorte de point géométrique. 
idéal. C’est un lieu vivant dont la réalité échappe aux grilles | 
toponymiques, lieu où se superposent la mémoire du primor- | 
dial et du mythe fondateur (51, 9-10 déjà cités), celle de l’his- 
toire immédiate (51, 18) et l’exercice de la justice divine qui | 


s’exprime dans un renversement imminent des rôles politiques, 
et une prolifération des « fils » de la ville-mère (49, 14-26). 
Tellé quelle, la ville « est alliance » pour le peuple de Yhwh : 


elle sort « vers ceux qui reviennent de loin » (49, 7-12) : c’est le. 


plan de son horizontalité. 


Sa verticalité est aussi intransigeante que celle du maître des 
confins du premier programme, adressé à Babylone : 
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« Par ma menace, je dessèche la mer. 

Je réduis les fleurs en désert. 

Je revêts les cieux d’obscurité.…. (50, 2b-3) 
Levez vos veux vers les cieux 

puis regardez en bas vers la terre, 

oui, les cieux comme une fumée s’effilocheront 
la terre comme un habit s’usera 

et ses habitants mourront comme des insectes 
mais mon salut sera là pour toujours 

et ma justice ne sera jamais terrassée ». (51,6) 


Une double colonne comme dans l’ancien Temple : le salut 
et la justice indestructibles parce qu’à nouveau opère la combi- 
naison espace-temps qui fait du Dieu unique un Dieu inusable, 
et de Sion une ville hors d'atteinte. La véritable « massebah » 
(la pierre levée — par exemple celle de Jacob en Gen 28), c’est 
la justice active de Dieu ; et le peuple de Yhwh est formé de 
ceux qui la perçoivent : « mon peuple sois attentif, ma cité 
tends l’oreille.. car ma justice est proche... écoutez-moi vous 
qui connaissez la justice... ma justice durera éternellement » 
(51, 4-8). Ainsi comme au Psaume 122 la paix, ici la justice, 
structure Sion qui intègre l'itinéraire de l’Exode en une sorte 
d’autochtonie. 


* 
*k * 


Un troisième programme parcourt le livre, plus secret que les 
deux premiers, définissant le vis-à-vis que suscite le Dieu uni- 
que dans une société qui s’approprie lentement la combinaison 
conceptuelle que l’on nommera monothéisme et la fait fonc- 
tionner depuis son existence la plus éclatée, en diaspora. Elle 
est paradoxe, sinon contestation. Annoncée ‘des le ch. 40 (6- 8), 
la contestation verbale, architecture de la sagesse : 


« Toute chair est comme l’herbe, l’herbe sèche... » 

« mais la Parole de notre Dieu subsiste pour tou- 

jours », 
tend à une résolution au ch. 55, 9-11. La mesure nulle de 
l’espace à vivre en début de séquence y a finalement rejoint 
celle inquantifiable des cieux et de la terre sans abandonner 
pour autant l’insertion dans un point central mais virtuel, le 
point où frappe la goutte d’eau qui fait germer la plante. C’est 
là que la parole divine devient efficace selon son projet, trans- 
formant la colonne verticale de Sion entrevue aux chapitres 


40 F. SMYTH 


précédents, en un vivant tissu métaphorique d’allers et retours 
incessants, dynamisant la stabilité invariable de la justice. Les 
ch. 52 à 55 drainent pour l’ensemble de la diaspora une relation 
glorieuse et secrète avec l’univers. Face à la parole, donc au 
texte du II° Esaïe tel que nous venons de le parcourir, le juif du 
5° siècle avant J.C. vit pour son propre compte et là où 1l est, 
une proximité très nouvelle à son Dieu, « Dieu de toute la 
terre », récapitulateur de toute ascendance depuis Noé, à l’abri 
donc des vicissitudes de l’histoire israélite, et, d’avance maître 
de ses fils qui « seront disciples » et constitueront avec lui la 
véritable descendance de Sion (54, 1-17). 


Le passé est caractérisé toujours par rapport à un itinéraire : 
« chacun suivait son propre chemin » (53, 6) : l’espace n’était 
qu’un tissu arachnéen de conduites individuelles. Maintenant le 
mouvement est très fortement centripète. D’abord « comme un 
berger. il prendra son troupeau, prendra, portera, 
conduira... » (40,11) et « vous sortirez avec jubilation, conduits 
en paix... pour Yhwh une gloire, un signe éternel (‘oläm) ». La 
séquence est dominée par la fonction mystérieuse du serviteur 
souffrant de 52, 13 à 53, 12 : il n’ouvre pas la bouche ; sa vie 
n’est qu'obéissance muette à un destin insupportable, tendue 
vers la promesse de la dernière péricope (55, 10-11) : « Ainsi 
de ma parole qui sort de ma bouche et ne retourne pas à moi 
sans faire exécuter mon dessein ». Le serviteur, le sage doit 
croire sur parole que le « Dieu de toute la terre » (54, 1-17) ne 
tient secret qu’un projet de salut. Tout est désormais dans la 
relation ténue de l’écoute qui doit suffire à abreuver ceux qui 
attendaient que le désert soit métamorphosé en jardin et Jéru- 
salem en osasis : « Vous tous qui avez soif venez aux eaux... 
écoutez, venez à moi... et vous vivrez ! » (55, 1-3). 


Ainsi l’architecture du monde, centrée depuis les premières 
cosmogonies sumériennes sur le premier jardin où sourd l’eau 
douce, est reconstruite comme une liturgie. Sa seule consis- 
tance est de l’ordre de la parole qui origine le témoignage dont 
la forme la plus profonde peut être une incorporation muette 
de la souffrance humaine en même temps qu’il est le reflet pour 
toute la création de la gloire de Yhwh, révélée dans le tracé 
d’une route qui finalement ne mène qu’à lui. L’état de diaspora 
n’a rien à voir avec le deuil de la terre sainte. Toute la terre est 
sanctifiée, là où cette route est commencée ou déblayée 
(40,1-3). Il n° y a pas vraiment de Thora dans le II° Esaïe. Ce 
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que le prophète annonce, c’est la fonction démiurgique et archi- 
tectonique d’une Thora virtuelle. L’affirmation prophétique 
pulvérise le code pour faire non des prescriptions mais, du fait 
qu’elles sont dites, un espace ordonné où la promesse rassem- 
ble et exauce déjà les « disciples » où qu’ils soient, les consti- 
tuants eux, en « signes pour toujours », en « sacra » retrouvées 
et fiables (55, 12-13). 


Françoise SMYTH 
Paris 


CRÉATEUR ET AMÉNAGEMENT DE L'ESPACE 
DANS L'HYMNE DE LOUANGE D'’ESAIE 40, 12-31. 


Chez le Deutéro-Esaïe nous trouvons neuf hymnes de louange (40, 
12-31 ; 42,10-13 ; 44, 23 ; 45, 8 ; 48, 20 ; 49, 13 ; 51, 3 ; 52, 9 et 54, 
1-3) ; le plus long et celui où le thème du Créateur apparaît le plus clai- 
rement est le fameux passage d’Esaïe 40, 12-31 qui fera l’objet de la 
présente étude sans pour autant que les autres hymnes puissent être 
mis entièrement de côté. La tentation est grande de partir de Yhwh, 
nom maintes fois utilisé dans ce passage, afin d’étudier le Créateur cité 
une seule et unique fois sous forme d’un participe, le créant, en 40, 28. 
Mais ceci revient à assimiler à priori Yhwh au Créateur sans faire droit 
au fait que les deux termes dans leur différence veulent exprimer quel- 
que chose de différent. Il convient donc de suivre une autre démarche 
et de partir de cette unique mention du Créateur, de constater que 
dans le contexte immédiat du verset 28 elle est reliée à deux autres qua- 
lificatifs : Yhwh d’une part, mais aussi Elohim, en une concentration 
de titres et de noms saisissante. L'ensemble du texte nous offre un cer- 
tain nombre d’équivalents approchés comme le Trôneur en 40, 22, le 
Donneur en 40, 29 (sous-entendu de la force aux fatigués), le 
Déployeur en 40, 22 et encore une fois le Donneur en 40, 23 mais cette 
fois dans le sens de celui qui rend au néant. 


Faire une telle distinction permet de casser le sens conventionnel du 
texte, qui ne laisse émerger qu’un dire superficiel qu’on ne peut que 
paraphraser. Il faut saisir le langage qui se rit des significations prééta- 
blies, accéder au langage qui provoque une vibration, ouvre un 
espace ; celui qu’on peut définir par le terme de langage-indice, trace, 
qui manifeste et voile en même temps. Un langage donnant envie de 
chercher plus loin la source, de se mettre en marche, de regarder le 
texte dans sa dynamique propre. 


Un tel programme nécessite la sélection d’un champ sémantique per- 
mettant de dévoiler les grands thèmes parcourant le texte et ayant un 
rapport avec le Créateur. Une semblable étude nous montrera la pré- 
dominance absolue de l’espace sur le temps dans notre hymne. Elle ne 
pourra de ce fait déboucher que difficilement sur un nouveau discours 
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qui, comme tout discours, doit intégrer la dimension temporelle. C’est 
pourquoi le discours sur un discours privilégiant la spatialité, un com- 
mentaire, ne peut que présenter les plus grands risques de déformation 
de l’image spatiale distillée par le texte source. C’est la raison pour 
laquelle, un schéma nous paraît être la forme la plus appropriée à ren- 
dre une telle image spatiale implicite. Il devra être accompagné d’un 
commentaire, mais ce dernier ne sera qu’une légende semblable à cel- 
les mises au bas des cartes géographiques. Le schéma aura pour fonc- 
tion de mettre en lumière ce que le lecteur sent d’instinct à la lecture 
du texte et qu’il ne peut exprimer que par bribes . Au travers de ce 
schéma, ce sont de multiples impressions diverses qui se trouvent pro- 
jetées sur papier. 


1. SÉLECTION D'UN CHAMP SÉMANTIQUE : 


Deux grandes directions nous paraissent ressortir du texte à la suite 
du recensement et de la classification de substantifs et de formes verba- 
les significatifs. La première est d’ordre cosmologique, la seconde du 
domaine anthropologique. La transition entre les deux plans est assu- 
rée par l’opposition entre les verbes de la classe du produire et ceux de 
celle du détruire, couvrant les deux domaines, et qui est, ceci est lim- 
pide, centrale pour l’étude du thème du Créateur. Le classement des 
substantifs et des formes verbales dans ces deux domaines donne le 
tableau suivant : 

1 Cosmologie : a) Haut/bas 

b) Vertical/horizontal 
2 Anthropologie : 

a) Haut/bas 

b) Fortifier/faiblir 

c) Savoir/non savoir 

d) Choisir/rejeter 

e) Cri/parole 


Remarquons qu’un champ temporel ne pourrait être dégagé qu’au 
prix d’une déformation du texte. En effet, les deux mentions temporel- 
les les plus explicites au verset 21 et au verset 28 nous donnent l’idée 
d’une durée sans changement, non d’une transformation temporelle. 
Ainsi au verset 21 ros, le commencement désigne également la tête et 
est accompagné de la préposition min, depuis, qui indique une durée. 
Quant à ‘olam du verset 28, il évoque un état de fait existant depuis 
toujours. De plus, l’imbrication des verbes à l’accompli et à l’inaccom- 
pli tend à annuler la dimension temporelle et à ouvrir un champ plus 
large à l’espace. L’hymne de louange ne connaît sl de cycles ni de sai- 
sons à la différence de l’affirmation de R. Lack ! voulant démontrer 


1 R. LACK : La symbolique du livre d'Esaie. Rome, 1973. 
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l'existence des saisons dans l’ensemble des chap. 40-55 (p.117). Peut- 
être même la mention des jeunes gens et de l’idée d’un temps humain 
cyclique qui s’y trouve liée est-elle gommée par le paradoxe inhérent à 
la liaison établie entre la fatigue et ces mêmes jeunes gens. L’espace 
domine donc et nous pouvons sans crainte aller plus avant dans notre 
étude de la cosmologie. 


1.1 La cosmologie 


1.1.1 L'opposition entre le haut et le bas. Cette première opposition 
est doublée par une seconde jouant entre le dur et l’inconsistant. Para- 
doxalement, le bas dans le passage analysé est plutôt inconsistant con- 
trairement à l’image traditionnelle qui veut qu’une assise soit solide. 
L'idée du bas est renforcée par celle de la profondeur. En 45, 8, l’eau 
descend, la terre s’ouvre. L’eau a une fonction métaphorique, péné- 
trant la terre et la rendant inconsistante. En 40, 11, il est question de la 
« poussière » de la terre ; en 40, 13 les îles sont comparées à de la pou- 
dre et les nations qui habitent le bas à des gouttes d’un seau. Les juges 
de la terre tentent de prendre racine dans la terre mais ne peuvent y 
parvenir, elle n’est pas assez ferme pour pouvoir les retenir. La terre 
n’est ferme qu’au travers de ses limites qui, elles, sont fixes : 40, 22 
nous parle du « cercle de la terre » et 40, 28 de ses extrémités. 


Le haut est par contre souvent évoqué à l’aide des montagnes et des 
collines (40, 12 ; 42, 11 ; 44, 23 etc...), éléments stables et fermes par 
excellence. Même les cieux ne sont pas inconsistants suivant la repré- 
sentation typique ; au contraire, ils sont comparés à un voile ou à une 
tente (40, 22). Les cieux ont une dimension même si elle ne peut être 
mesurée par l’esprit humain (40, 13). Si l’eau de la mer se mesure dans 
le « CREUX » de la main, les cieux peuvent se mesurer à l’aide d’un 
instrument adéquat ; si la poussière de la terre tient dans un tiers de 
mesure, les montagnes et les collines doivent être pesées sur des balan- 
ces (40, 12). Le haut prend donc, en quelque sorte, la consistance géné- 
ralement attribuée au bas. C’est que le Trôneur réside dans les lieux 
élevés. Il délimite la terre sans pourtant l’affermir, de manière à ce que 
les dominants ne puissent asseoir leur domination, y prendre racine 
(40, 23-24). C’est grâce à cette absence de pesanteur que deux effets 
peuvent se produire : d’une part, les puissants ne peuvent demeurer 
toujours à leur place, d’autre part, ceux qui sont épuisés sont allégés et 
peuvent ainsi avancer plus loin (40, 29-31). Certes, l’attraction du sol 
n’est pas supprimée, et on peut même penser que son inconsistance 
rend la progression plus difficile puisque les éphèbes « chancellent bel 
et bien », mais le poids et donc la force d’attraction du haut donne des 
« ailes comme les aigles » à ceux qui se confient en Yhwh. Il est certain 
que l’aigle est un symbole de force, mais nous devons également le 
considérer dans le contexte de notre passage comme un symbole de 
légèreté, de remise en question du principe de Newton pour une caté- 
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gorie des marcheurs. Cette légèreté donnée par le renversement des 
consistances entre le haut et le bas donne la possibilité à certains de 
courir sans être las, de marcher sans se fatiguer. 


1.1.2 L'opposition vertical/horizontal complète la dichotomie précé- 
dente. Le plan vertical est suggéré, par exemple, par l’action de jeter 
racines (40, 24), c’est à dire de mettre à la verticale, ainsi que par 
l’ensemble de l'opposition haut/bas que nous venons de traiter. Le 
plan horizontal concerne l'aménagement du territoire, la prise en 
compte des limites de la terre et au chap. 54 l’élargissement de la tente 
de la stérile, le déploiement de ses demeures. Elle débordera à gauche 
et à droite. Un tel aménagement du territoire réclame, il est vrai, une 
mention implicite de la temporalité. Mais celle-ci n’est là qu’au service 
de l’espace et non pour elle-même. En ce sens nous sommes en parfait 
accord avec Lack lorsqu'il écrit : « L'espace, de soi, offre une meil- 
leure prise à l’imagination que le temps. Nous aurons à montrer com- 
ment chez le II Es le temps devient espace. » (p.24). 


1.2 La transition : 


La double polarité produire/détruire constitue le lieu de la transition 
entre la cosmologie et l’anthropologie. Le produire se situe encore 
dans le lieu cosmologique, devant s’entendre de la manière la plus terre 
à terre possible. Il s’agit soit de couler, de mouler la statue du faux 
dieu, soit de « créer » (barah suivant la terminologie sacerdotale) ou 
encore de « faire » (‘a$ah suivant la tradition de Gn 2 et sapientielle). 
Le détruire, quant à lui, est déjà de l’ordre de l’anthropologie : « il 
rend sec » les souverains et juges de la terre, il les « emporte comme 
de la paille » au moyen du tourbillon (40, 24), il « rend pareil au 
néant » ces mêmes personnages (40, 23). C’est au travers de cette 
opposition que se manifeste une pointe du texte : le Créateur ne peut 
être le créé, mais il est en puissance un destructeur de ce qui vient de 
lui et qui veut prendre sa place comme Trôneur. 


1.3 L’anthropologie 


1.3.1 La première dichotomie que nous trouvons ici est celle qui 
joue entre le haut et le bas. Le « Trôneur » se situe en haut alors que 
les princes, nations, juges de la terre sont réduits à rien et descendent 
encore plus bas qu’ils n'étaient. Il n’y a qu’un véritable Trôneur, les 
autres étant sujets à des renversements de situations brutales ainsi que 
l'expérience de l’Exil pouvait le montrer à l'époque. 


1.3.2 L'opposition force/fatigue est placée dans un contexte qui est 
celui de la marche. L’alternative est des plus claires : tu es sur le che- 
min ou tu ne l’es pas. Celui qui faiblit est exclu de la marche, exclu du 
chemin. L’alternative est manifestement de type bi-polaire sans qu'il. 
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soit possible de trouver un moyen terme. Elle n’est cependant pas stati- 
que, au contraire, puisque ceux qui devraient posséder la force d’avan- 
cer (jeunes gens, éphèbes) en sont privés (40, 30) et ceux qui sont épui- 
sés et sans vigueur reçoivent l’énergie de la part du Créateur (40, 28- 
29). 

1.3.3 L'opposition savoir/non savoir est plus complexe. Les termes 
utilisés sont typiquement sapientiaux. La dichotomie est totalement 
renversée par les propositions interrogatives qui sont de fausses inter- 
rogatives, des figures de rhétorique où la réponse est contenue dans la 
question. En effet, les termes concernant le savoir sont en fait rendus 
négatifs du fait des propositions interrogatives oratoires dans lesquelles 
ils sont placés et qui appellent des réponses négatives : Qui peut don- 
ner un enseignement à Yhwh ? Réponse, personne (40, 13-14). Quant 
aux termes associés à une particule de négation, leur incision dans de 
fausses interrogatives leur donne un tour positif : Ne le savez-vous 
pas ? Si, en fait on le sait. Mais l’opposition est sauvée par le fait qu’on 
le sait sans le savoir. L'enseignement a été donné mais il n’a pas été 
reçu ; il n’a pas été compris. Ce qui n’a pas été compris ce n’est pas un 
enseignement concernant un type ou un mode d’existence, mais celui 
qui a trait au fondement de toute existence, au cadre spatial issu de la 
création. Ces questions rhétoriques conduisent à une redécouverte 
brutale de l’espace, de cette dimension qui précède toute expérience 
du monde. Ils permettent une prise de conscience d’une évidence qui 
pourtant sans cela resterait voilée, sans prise de conscience de sa réa- 
lité. 

De plus, les termes concernant le savoir sont, pour leur part, associés 
au « chemin de la compréhension » en 40, 14. On pourrait penser que 
cette mention du chemin devrait faire l’objet, par la suite, d’une 
réflexion plus profonde. Il n’en est rien toutefois, parce que ce chemin 
est un cul-de-sac ; c’est un faux chemin, un chemin impossible, le vrai 
chemin étant celui que l’on croit caché. Le « chemin de la compréhen- 
sion » n’est pas praticable en particulier par le fait paradoxal qu’on ne 
peut le connaître, qu’il n’est pas compréhensible. De ce fait, la sagesse 
traditionnelle est prise à partie dans notre hymne ; elle est rejetée dans 
le négatif. Ce non savoir permet justement d’entendre quelque chose 
qui a déjà été dit de toute éternité. Ne pas savoir ouvre la possibilité de 
l'écoute. Le plan, l’« esprit » (ruah) de Yhwh est caché de même qu’en 
Job 42, 3. 


L'opposition savoir/non savoir est donc traitée par le texte moyen 
de la plus subtile des dialectiques : Ce savoir n’offre qu’un chemin sans 
issu alors que le non savoir débouche sur la découverte, ou plutôt sur 
la redécouverte, d’un savoir préexistant, évident et pourtant incons- 
cient, celui de l’espace créé permettant de se mettre réellement en che- 
min, sur un chemin qui n’est que chemin et non progrès dans le sens 
d’une connaissance croissante, chemin initiatique. 
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1.3.4 L'opposition choisir, racheter/rejeter est parallèle à celle 
entre produire et détruire avec cependant un contenu théologique plus 
marqué. 


1.3.5 Enfin, la dichotomie cri/parole ne se trouve pas comme telle 
dans le chapitre 40 mais revient à plusieurs reprises dans les autres 
hymnes (44, 23 ; 49, 13 etc.). Le cri doit s’interpréter comme le cri de 
la mère et de l’enfant lors de l’accouchement, en particulier à la 
lumière du dernier hymne en 54,1 s. qui traite de la stérilité de celle 
qui autrefois ne pouvait plus enfanter et qui maintenant en est rendue 
capable. C’est pourquoi en 40, 26 le « Sorteur » doit s’interpréter à la 
lumière non du livre de l’Exode, mais à celle de l’accouchement. Ce 
pourrait être d’ailleurs le signe d’une relecture polémique des tradi- 
tions de l’exode réinterprétées comme pure et simple « libération ». 
Le domaine propre à la parole dans l’ensemble des hymnes est 
extrêmement limité, au point, si l’on ne veut pas considérer : « chan- 
ter », « rendre gloire » et « annoncer la louange » comme des paroles, 
il ne reste pratiquement plus rien qui soit encore de cet ordre. Cette 
absence de la parole doit être reliée à l’absence de temporalité. Le 
temps est nécessaire à l’énoncé et serait implicitement remis en avant 
si l’on avait de nombreuses mentions de discours discursifs. Le cri, de 
son côté, est de l’ordre de l’instantanéité ; l’instantanéité d’une nais- 
sance. 


Cette sélection d’un champ sémantique nous à permis de constater 
la prééminence exclusive de l’espace sur le temps dans notre passage. 
L'espace ne se déploie pas ; il est déjà de tout temps déployé, 
permettant le chemin. La temporalité n’a pas de sens en elle -même, 
sinon comme anti-création, elle joue dans le sens de l’espace. II s’en 
suit la possibilité de rendre le schéma implicite de l’espace qui se tient 
à l’arrière fond de notre texte et en constitue la charpente. 


% 
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Haut | 


Trôneur 


dissemblable 


Choisir Cieux Produire 4 
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ne pas savoir 
(entendre) 


Forlifisr 
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gauche CHEMIN peuple droite. 
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de la terre 
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de la terre Faiblir 


Détruire Bas Rejeter 
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2. SCHÉMA ET LÉGENDE DU SCHÉMA : 


Notre schéma se divise en deux sections qui se répartissent dans ; 

1° un éclatement radical dans le sens haut/bas, 

2° un éclatement séparé à moitié sur le plan horizontal. La terre est 
le lieu de rencontre des diverses oppositions qui se jouent dans le 
texte. Elle est également le lieu du chemin. Ses limites sont fixées et 
elle porte la tente qui s’étend à gauche et à droite. Mais elle est dans le 
même temps un lieu à la substance instable dont la consistance fait 
défaut. Elle possède des profondeurs (45, 8) et une tendance à enfouir 
ce qui vient à sa surface. Elle se trouve à mi-chemin entre le haut 
positif et le bas négatif sans être neutre à l’égard de cette séparation, 
favorisant d’une part le mouvement de descente vers le bas, portant 
d’autre part le chemin dont il n’est question que de manière implicite. 
Ce chemin se présente comme une sorte d’instantané de la sortie 
perpétuelle, c’est-à-dire comme un cliché pris sur le vif de la réalité. 
Aussi bien qu’en terme de chemin, il pourrait se dire en terme de 
limite séparant des potentialités contradictoires : fortifier/faiblir, 
savoir/ne pas savoir, choisir/rejeter, produire/détruire. Le chemin se 
situe en effet, au point d’équilibre entre ces pôles contradictoires et 
paradoxaux. Sur lui on court ou on marche, ou bien on chancelle 
suivant les dispositions internes où l’on se trouve et le mode relationnel 
qu’on entretient avec Yhwh. Dans l'interprétation traditionnelle, le 
chemin était le droit, le droit chemin, le point de séparation entre le 
juste et l’injuste. Dans le chap. 40 il devient croisée des chemins, de 
nombreux possibles qui font que rien n’est assuré, que tout ce que l’on 
croit fixé ne l’est en fait pas tant que cela. 


2.1 L’éclatement dans le sens haut/bas fonctionne entre un haut 
solide et un bas inconsistant et sans poids. C’est pourquoi il faut lever 
les yeux en haut (40, 26). Le « produire » vient manifestement du 
haut : « Cieux, distillez de là haut la justice » (la tsedaqah, la relation 
juste avec Yhwh) (45, 8). Cette « justice » s'enfonce en bas puisque la 
terre s’entrouve, permettant ainsi au salut de fleurir et à la justice de 
germer, c’est à dire de monter en haut. Mais, parallèle à cette produc- 
tion de la justice, nous est montré la destruction des souverains et juges 
de la terre, qui, bien qu'ayant été semés, ne peuvent jeter leurs racines 
dans le sol. Le choisir, racheter et le rejeter sont deux autres potentiali- 
tés qui se croisent. Le verbe « racheter » (goel) fait de Yhwh en 44, 
23 ; 48, 20 et 52, 9, le goel du peuple et de Jérusalem, alors que les 
nations, elles, sont réduites à rien, considérées comme néant en 40, 13 
et 17. Ainsi, la création du peuple et de la ville ne se fait pas à partir du 
néant, ce n’est pas une creatio ex nihilo, mais elle n’est pas non plus 
étrangère au néant : il y a du néant quelque part. Le salut vient du haut 
alors que le bas le liquéfie et se désagrège comme nous le suggère la 
progression des versets 15 à 17 : eau, poussière, rien, néant, vide. Mais 
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l’inconsistance du bas n’est pas que négative : si le bas n’est pas figé, la 
progression est à nouveau possible, les jeux ne sont pas faits, les situa- 
tions peuvent encore se transformer ainsi que les rapports de domina- 
tion et les capacités des individus. La solidité du haut assure la venue 
d’une telle remise en question venant de ce point élevé. 


2.2 L’éclatement que nous voyons au plan horizontal, au plan 
purement anthropologique, est celui qui provient des oppositions entre 
savoir et ne pas savoir et entre fortifier et faiblir. Nous avons déjà déve- 
loppé ces points, il nous faut voir désormais comment ils jouent entre 
eux. Dans le chapitre 40 l’inclusion qui vient en premier lieu est celle 
qui relie les deux oppositions énoncées. Les versets 12 à 14 concernent 
le savoir qui, nous l’avons vu, du fait de la proposition interrrogative 
oratoire, est en fait un non savoir, alors que les versets 28 à 31 traitent 
de la dialectique de la force et de la fatigue. Au centre de cette inclu- 
sion, au verset 21, se situe la seconde mention du savoir, cette fois sous 
la forme du non savoir qui est un savoir dont on n’a pas pris note : cette 
inclusion ne met pas en parallèle non savoir/fatigue et savoir/force, 
elle va bien plus loin que cela en un sens différent. L'opposition 
savoir/non savoir permet de dégager, au travers des termes qui se trou- 
vent dans le contexte immédiat de cette opposition, le cadre spatial qui 
existe depuis le début des temps et qui s’assimile à la « fondation de la 
terre » (40, 21). Fondement à partir duquel une extension horizontale 
et verticale, l’ouverture d’un champ spatial de plus en plus large est 
possible. Cette opposition fonde la possibilité du chemin au travers de 
l’étendue qu’elle déploie tout en écartant un autre chemin celui de 
l'intelligence, qui n’est qu’un leurre. La seconde thématique, celle de 
opposition entre fatiguer et fortifier est celle donnant la capacité de 
se déplacer sur le chemin ouvert par la première dichotomie. Il s’agit 
bien d’un mouvement en deux temps : le savoir/ne pas savoir est 
condition préalable au fatiguer/fortifier comme l’espace est condition 
préalable à la marche. 


2.3 Entre les deux dimensions haut/bas et plan horizontal joue à 
leur point de jonction une nouvelle dialectique qu’il nous faut en der- 
nier lieu étudier en détail. Le savoir/ne pas savoir ouvre un espace qui 
n’est pas uniquement horizontal mais aussi vertical : « Qui a... pris la 
dimension du ciel à l’empan ? > L’espace se répartit entre le haut 
solide et le bas inconsistant permettant de mettre au jour une double 
potentialité. Soit on cherche à prendre racine et à s’élever et l’on est 
emporté comme de la paille, soit on se confie au haut qui est stable et 
l’on reçoit de sa stabilité tout en acquérant une légèreté permettant la 
marche. La force est donné par le Trôneur qui est également le Créa- 
teur. Il ne se fatigue pas et son intelligence est insondable (40,28). Ce 
dernier verset met en relation trois noms divins et trois fonctions qui 
correspondent à ces trois noms : Créateur, Yhwh, Elohim ; production 
d’un espace (création des extrémités de la terre), production de la force 
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donnée par le Yhwh de l’exode, remise en question de la sagesse tradi- 


_tionnelle tout en préservant la sagesse divine (l'emploi d’Elohim en 
 Gn 1, 1-5 place ce terme en rapport étroit avec la lumière non encore 


issue des luminaires, lumière de la sagesse ; en 40, 28 il est dit que son 
intelligence est insondable ce qui ne veut pas dire qu’elle n’ait pas 
d’existence). Ceci nous pouvons le redire de manière suivante : pro- 
duction d’un chemin, d’une capacité d’avancer, élimination des faux 
chemins. Le cri qui prédomine dans les autres hymnes est celui de 
l’accès au chemin de l’enfantement. 


L'extension de la tente à droite et à gauche en 54, 1-3 ne doit pas 
nous conduire à considérer celle-ci comme point d’aboutissement du 
chemin, ce serait là une grave erreur d'interprétation. Le chemin des 
hymnes du Deutéro-Esaïe est un chemin qui se suffit à lui-même, ce 
n’est pas le chemin de l’exode vers la Terre Promise. Le créateur est ici 
l’aménageur du territoire et celui qui donne la force de toujours et 
encore avancer, d’aller de l’avant. Cet aménagement du territoire 
débouche, il est vrai, sur un accroissement de l’espace disponible au 
chap. 54, mais rien ne dit que le chemin implicite ait pris fin. Il ne peut 
y avoir d’entrée en Terre Promise et ceci en particulier du fait de la 
mise entre parenthèses de la temporalité. Il n’y a pas non plus d’inser- 
tion de la temporalité dans le processus de création comme en Gn 1, 
mais il y a déploiement d’un espace suffisamment vaste, ayant certes 
ses limites, mais des limites externes et non internes permettant le 
déplacement au sein d’un espace qui ne saurait être espace sans que des 
frontières périphériques ne lui donnent ce statut. 


Le chemin, point d’intersection des contraires, doit s’entendre 
comme un symbole de la vie émergeant de l'accouchement. Ainsi que 
le dit justement Lack (p. 232) : « Le symbole n’est pas, comme l’allé- 
gorie, une traduction, mais l’épiphanie d’un signifié inaccessible dans 
un signifiant sensible ». Le signifié de la vie enchâssé dans des para- 
doxes dichotomiques nous est donc donné ici au travers du chemin non 
explicitement mentionné mais toujours implicitement présent. Le 
Créateur est déployeur de l’espace et enfanteur, en cela il est celui qui 
donne toujours à nouveau, mais également de manière a priori, avant 
que la prise de conscience intervienne, la possibilité de marche, de 
vivre les dichotomies. ; 
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« L'HOMME CRÉÉ A L'IMAGE DE DIEU » 
(Genèse 1, 26-27) 
PIERRE DE TOUCHE 
DE L’'INTERPRÉTATION BIBLIQUE 


La tradition biblique en affirmant que l’homme est créé à 
l’image de Dieu met l’accent sur le statut souverain et responsa- 
ble de l’être humain au sein de la création. Toutefois on ne peut 
traiter du thème de l’image de Dieu dans la Bible sans s’interro- 
ger sur le sens de la représentation divine dans le Proche Orient 
antique. 


Dans la tradition judaïque et chrétienne, le thème de 
« l'homme crée à l’image de Dieu », soit en version latine : 
Imago Dei, abrégé ici : I.D., a toujours occupé une place cen- 
trale, non seulement pour la recherche exégétique en tant que 
base de toute théologie, mais également pour la démarche éthi- 
que, fondement de la vie de l’homme en présence de son 
Dieu. * 

Sommes-nous, à l’heure actuelle, en mesure de dégager les 
origines historiques et les implications culturelles de ce thème, 
avant d’en comprendre la signification théologique ? Tel sera 
l’objet de la présente note, en exergue de laquelle je placeraï ce 
vieux proverbe assyrien du VII° siècle avant notre ère : 


* Les références dont les noms d’auteur figurent en majuscules dans le texte ren- 
voient à la Bibliographie choisie publiée à la fin de l’étude ; pour les autres réfé- 
rences (en minuscules) voir l’article fondamental de P.-E DION, « Ressem- 
blance et image de Dieu » in Supplément au Dictionnaire de la Bible fasc 55 
Paris, 1981, col. 365-403. 
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(Comme l’on dit) : : | 
« L’homme-roi est l’image/ombre du Dieu 
— et l’homme (= humain) est l’image/ombre de | 
lhomme-roi, 
le roi, lui, est la ressemblance (parfaite) du Dieu ! » ! 


I. LA RÉFÉRENCE BIBLIQUE : | 


Dans cette quête mimétique d’un lieu classique de l’anthropolo- 
gie chrétienne, qui se veut ici située en référence au donné 
biblique et à son milieu historique ambiant, notre propos se 
limitera volontairement au thème hébraïque de « l’homme créé 
à l’image et à la ressemblance de Dieu » — selon le dict trans- 
mis par le livre de la Genèse (1, 26-27). 

Ce faisant, nous avons conscience de céder à la hantise des 
origines, à contre-courant de la méthode historique contempo- 
raine qui se réclamera volontiers, après Marc Bloch ?, de ce 
proverbe arabe : 

« Les hommes ressemblent plus à leur temps qu’à leurs 
pères ». 

Mais au jeu des proverbes contradictoires, dans le même 
domaine sémitique, on pourrait opposer le dicton hébraïque 
transmis par le prophète Ezéchiel (18, 2) qui rappelle que si : 

« Les pères ont mangé du raisin vert, 
« alors les fils en ont les dents agacées ». 

Car, à chaque fois, l’imitation suppose son corollaire : le pri- 
mitif, l'original, l’inimité. Nul ne songera sans doute à nier 
l'importance du thème de l’Imago Dei (et Christi) — et avec lui 
de l’espace-temps originel du livre de la Genèse — dans toute 
la culture européenne depuis les origines du christianisme. Pre- 
nons-en pour seule preuve — sous forme antithétique — les 
paroles audacieuses du jeune Gœthe dans son Prométhée : 


« Me voici. Je pétris des hommes à mon image 


l’ Ce texte célèbre — mais d'interprétation discutée — provient de la « bibliothè- 
que » des archives en écriture cunéiforme, réunies en son palais de Ninive par le 
roi Assurbanipal, (cf. H. FRANKFORT, La royauté et les dieux, Paris 1951, p. 390. 

2 M. BLocn, Apologie pour l'Histoire ou métier d’historien, in coll. « Cahiers 
des Annales », vol. 3, 5° éd., Paris, 1964, pp. 5-9 
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« une race qui me ressemble … faite pour souffrir, 
« pour pleurer, pour goûter le plaisir et la joie, 
« et pour te mépriser comme moi ! » 


Et il ne sera pas surprenant de retrouver cette double citation 
implicite, référée à la fois à « la gloire active qui auréole le 
« Prométhée » d’Eschyle et à l’activité souveraine du Dieu- 
créateur de la Bible, en position-clé chez Schopenhauer * et 
Nietzsche 4, dans « La naissance de la tragédie ». 


Notre propos sera donc centré sur cette quête de l’imitation 
originelle, de la mimésis cohérente, forgée par l’expression 
biblique que la version latine de l'Ancien Testament, la Vul- 
| gate, traduit par : Imago Dei, selon le texte du livre de la 
Genèse 1, 26-27 : 


« Dieu dit : “Faisons l’homme à notre image, selon 
« notre ressemblance (effigie) et qu’il soumette les 
« poissons de la mer, les oiseaux du ciel et toutes les 
« bêtes qui remuent sur la terre.” Dieu créa l’homme 
« à son image, à l’image de Dieu il le créa, (homme et 
« femme il les créa) ». 


Notons tout d’abord que cette expression de l’Imago Dei ne 
réapparait que dans deux autres passages de la Bible hébraïque 
dans le même livre de la Genèse : 

—  Gn, ib et 3a : au début de la généalogie d'Adam : 


« Le jour où Dieu créa l’homme, il le fit à Ja ressem- 
blance de Dieu … » (v. 1b) 
« Adam vécut cent trente ans, à sa ressemblance et 
selon son image, il engendra un fils qu’il appela du 
nom de Seth... » (v. 3a) 

—  Gn9,6, selon une ancienne prescription juridique : 


« Qui verse le sang de l’homme, 
« par l’homme verra son sang versé ; 
« car à l’image de Dieu, Dieu a fait l’homme ». 


Remarquons d'emblée que ces trois textes relèvent selon 
l'avis des critiques d’une même tradition littéraire, celle du 
« Code sacerdotal » (dite P selon l’expression allemande de 
« Priesterlicher Kodex »). Il s’agit d’un ensemble littéraire 


3 A. SCHOPENHAUER, Le monde comme volonté et comme représentation Tome 
I, in coll. « Bibl. de philosophie contemporaine », Paris, 1942. 

4 F, NIETZSCHE, La naissance de la tragédie, in coll. « Idées », vol. 210, Paris. 
1982, p. 68. 
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complexe, incluant des motifs archaïques mais dont la forme 
finale fut vraisemblablement rédigée par les prêtres du Temple 
de Jérusalem, après la chute de la ville et durant l’exil en Baby- 
lonie (VI siècle avant notre ère). 


C’est durant cette période de crise nationale et religieuse, en 
contact direct avec la brillante civilisation mésopotamienne 
mais en référence à d’antiques traditions poprement hébraï- 
ques, que fut ainsi consignée une vaste fresque littéraire de 
l’univers organisé. Cette reconstitution de l’« histoire des origi- 
nes » de l’humanité (Genèse chap. 1 à 11), de la Création à la 
tour de Babel, se trouve précisément ponctuée par nos trois 
passages de l’/mago Dei. 


II. LE « JEU » DES INTERPRÉTATIONS : 


Sommes-nous en mesure, sur cette base littéraire et histori- 
que précise de saisir le sens originel des textes, par-delà les sur- 
lectures dont ils furent l’objet depuis Philon d'Alexandrie et les 
écrits rabbiniques, les épîtres pauliniennes (Ro 8,29 ; 2 Co 4,4 ; 
Col 1,15) et les pères de l'Eglise chrétienne ? Dans la tradition 
exégétique, en effet, la littérature relative au sujet est pratique- 
ment sans limites. Tentons seulement, à la suite de deux 
auteurs récents, C. WESTERMANN , et P.E. DION *, de rap- 
peler les grandes lignes d’interprétation de ce thème théologi- 
que fondamental, non pour souligner les « conflits des interpré- 
tations » qui pourraient y apparaître à première lecture, mais 
pour en dégager, par une lecture non-exclusive, une ligne direc- 
trice vers la signification centrale du texte : 


THÈSE 1 : Un premier effort consista à rechercher en l’homme 
lui-même, dans la structure-même du composé humain, une 
qualité particulière qui puisse rapprocher l’homme de Dieu, lui 
valoir le nom d’« image de Dieu ». Inaugurée par Philon 
d'Alexandrie f et reprise par Saint-Thomas d’Aquin ?, ce type 
d’analyse persista jusqu’au début de ce siècle chez les théolo- 
giens orthodoxes, catholiques et protestants, en Allemagne 
notamment (O. Procksch, et P. Heinisch). 


5 C. WESTERMANN, 1968, voir Bibliographie. P.-DION, 1981, col 3756380 voir 
Bibliographie. 

$ De opificio mundi, $ 69 

7 Summa theologiae, I/A/93. 
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Relevant essentiellement d’une anthropologie analytique, 
fondalement étrangère à la mentalité hébraïque (G. VON, 
RAD), ce courant d’interprétation n’est guère repris par les 
exégètes contemporains. 


THÈSE 2 : Dans cette même perspective, une interprétation cor- 
rélative tente de distinguer un double-aspect, naturel et surna- 
turel, dans le thème de l’Imago Dei, à partir des deux termes 
hébraïques du texte biblique traduits par imago et similitudo 
(Irénée de Lyon), et d’attribuer ces deux aspects respective- 
ment à l’ Ancien et au Nouveau Testament. 


Défendue par plusieurs dogmaticiens catholiques (mais non 
par les exégètes !), soumise à une critique radicale par 
K. BARTH (cf. infra, Thèse 7), cette position est le plus 
généralement abandonnée aujourd’hui, car elle mettrait en 
cause l’unité du message biblique. 


THÈSE 3 : C’est dans la ressemblance physique avec Dieu qu’il 
faut rechercher la signification fondamentale du thème : fondée 
sur les recherches de philologie sémitique comparée depuis la 
fin du XIXe siècle (Th. Nôldeke, H. Gunkel, G. VON RAD), 
cette thèse peut se résumer par l’affirmation de P. HUM- 
BERT : l’homme est créé « avec le même physique que la divi- 
nité, il en est une effigie concrète et plastique, figurée et exté- 
rieure » (p.157). 


L'importance de cette approche ne saurait être mise en doute 
mais bien des limitations énoncées depuis montrent que « Dieu 
ne peut être trop fortement intégré à la sphère des représenta- 
tions humaines » (ainsi l’archéologue K. Galling !). Tout au 
plus pourrait-on songer à des sources archaïques réutilisées par 
la traditions sacerdotale (P), qui se distancierait elle-même d’un 
anthropomorphisme divin commun à tout le Proche-Orient 
antique. 


THÈSE 4 : En faveur de cette interprétation physique de lZ.D., 
on a pu faire appel au thème populaire chez les Anciens de la 
station droite comme distinctive de l’humanité par rapport aux 
animaux (L. KOHLER). 


Ce lieu commun de la philosophie stoïcienne ne semble pas 
étranger au milieu biblique dès avant l'influence de l’hellé- 
nisme, mais il faut bien reconnaître que cette idée de la station 
droite n’est pas explicitement attestée par la tradition P de la 
Genèse. 
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THÈSE 5 : Quant au thème de la domination sur les animaux, 
octroyée par Dieu à l’homme selon la forme primitive du texte 
en Genèse 1, 26 (J. Hempel), il ne fait point de doute ici. 


Cependant, comme nous l’apprend la syntaxe, il y constitue 
plutôt une conséquence, une finalité complémentaire au thème 
de l’image de Dieu proprement dit. 


THÈSE 6 : En recherchant l’origine de l’Z.D. comme un thème 
emprunté à l’idéologie royale du Proche-Orient antique, l’his- 
toire des religions et des traditions a accumulé un matériel com- 
paratif impressionnant, tant du côté de l’Egypte que de la 
Mésopotamie (J. Hehn, dès 1915 ; H. WILDBERGER, 
H.W WOLFF, B. OCKINGA, J.G. HEINTZ), que le paral- 
lèle biblique du Psaume 8 vient encore renforcer. Tout comme 
le souverain oriental était considéré par son peuple comme le 
re-présentant, le « vizir » du dieu national dans son pays, de 
même « le narrateur biblique (P) voyait dans l’être humain la 
seule manifestation valable de son Dieu, qui affirmait en lui son 
règne sur la création » (ainsi DION-1981, col. 379). 


Que les traditions bibliques se soient situées en référence à 
ces données culturelles et religieuses du monde ambiant ne peut 
guère faire de doute, du moins au niveau des matériaux utilisés 
par le narrateur sacerdotal (P). Cependant, il est difficile de 
décider si le thème de l’« image divine » lui est parvenu sous sa 
forme exclusivement royale ou déjà sous une forme « démocra- 
tisée », c’est-à-dire appliquée à l’ensemble du genre humain 
(cf. le proverbe assyrien cité en exergue). Notons que cette 
deuxième option est affirmée par la tradition biblique qui met 
ainsi l’accent à la fois sur le statut souverain ef responsable de 
l’être humain au sein de la création voulue par Dieu. 


THÈSE 7 : Enfin l’expression d’une relation spéciale avec Dieu 
par le thème de l’I.D., de la possibilité d’un dialogue engageant 
la totalité de l’être humain, physique et spirituel, approche sans 
doute du centre du message biblique, tant il est vrai que 
«l’homme dans sa totalité est créé à l’image de Dieu » 
(G. VON RAD, cf. Th.C. VRIEZEN, J.J. STAMM, 
O. LORETZ, etc.). 


En rappelant le sens des deux termes hébraïques sèlèm et 
demût, qui évoquent une « copie » qui ne tient son existence 
que de son modèle original, d’une part, l’insistance du théolo- 
gien sacerdotal (P) sur la nécessité fondamentale pour l’homme 
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_ de vivre en dialogue avec Dieu,d’autre part, cette interprétation 
constitue bien une approche fondamentale du thème de /’I.D. 


Elle sera d’ailleurs développée, au plan dogmatique, en réfé- 
rence au dialogue intérieur du Dieu trinitaire auquel ferait déjà 
reflet le caractère pluriel et dialogal du texte de Genèse 1 
(v. 26 : le pluriel de « faisons », et v. 27b : la mention du cou- 
ple), par K. BARTH 8. Cette thèse célèbre, qualifiée du terme 
savant d’« extrinsécisme barthien », relève évidemment moins 
de la recherche proprement exégétique, mais elle a le mérite de 
soulever la question suivante : le texte fondamental de Gn 1, 
26-27 ne constitue-t-il pas autant, sinon plus, un énoncé sur 
Dieu plutôt que sur l’homme (comme la tradition s’obstinait à 
le définir) ? Cette perspective est rappelée et défendue à bon 
droit par WESTERMANN, auteur du dernier commentaire 
important sur la Genèse ?. 


III. LES PERSPECTIVES NOUVELLES : 


Une telle « revue des opinions » ne serait que d’un faible 
intérêt si elle ne permettait un aperçu en profondeur de la den- 
sité thématique de l’I.D. En effet, à la lumière des données 
recueillies jusqu'ici apparaît une convergence certaine entre 
plusieurs des (hypo) thèses énoncées (à l'exception des deux 
premières, dictées par une réflexion plus philosophique et 
dogmatique qu’exégétique) qui, loin d’être exclusives l’une de 
l’autre, peuvent au contraire constituer un schéma de dévelop- 
pement organique du thème : à partir de l'idéologie royale 
(thèse 6), et en référence à la présence de la statue cultuelle du 
dieu dans son temple (thèse 3) (cf. infra, III/2), vers les thèmes 
connexes (thèse 4 et thèse 5), jusqu’aux plus récents développe- 
ments (thèse 7), dans le cadre de la théologie sacerdotale (P) à 
Jérusalem, fin VII — début VIe siècles av. J.C., relevant à la 
fois d’une théologie de la création et de l’alliance (cf. Esaïe 
chap. 40-55). 

Car la quête exégétique se poursuit inlassablement à travers 
le monde, et il importe de présenter brièvement trois modes 
d'investigation récents, à bien des égards complémentaires des 
thèses évoquées jusqu'ici. 


8 Dogmatique II/1, Genève, 1960, pp. 188-214. 
9 Genesis, p. 197-222, spéc. 214-218. voir Bibliographie 
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1. La méthode historico-critique classique, tout d’abord, a 


relevé deux éléments importants, sur la base du jeu des compa- | 


raisons à l’intérieur des traditions inhérentes au corpus de | 


l'Ancien Testament, pris comme un ensemble : 


a) un autre chapitre de l’histoire sacerdotale (Exode 25, 8ss — | 
P), selon lequel Moïse bâtirait le sanctuaire de Dieu selon un | 


« modèle » (en hébreu tabenîit) céleste : ainsi, tout comme la 


« Tente de réunion » joue le rôle de demeure de Yahweh, de | 
même l’homme serait créé selon le modèle des ’è/6him du | 
second rang entourant Dieu dans sa cour céleste (cf. le pluriel : 


en Gn 1, 26a selon T.D.N. METTINGER) 


b) toute la prédication contemporaine du Deutéro-Esaïe | 
(Esaïe chap. 40-55), qui représente un rejet absolu et triom- 


phant de l’idolâtrie, ne constitue-t-elle pas une limitation drasti- 
que au thème de l’Z.D., excluant toute visibilité du sujet divin 
par référence à une statue cultuelle par exemple (J. BARR) ? 
Ceci est acquis (cf. l’interdit du Décalogue, Exode 20, 4-Sa), 
mais ne saurait exclure radicalement des modes d’apparition 


sous forme humaine de la part du Dieu d'Israël, notamment 


dans la théologie sacerdotale et le prophétisme d’Ezéchiel (Ez. 
1, 26-28), qui lui est apparenté. 


2. Une autre approche, relevant de l’iconographie orien- 
tale, nous semble au contraire trouver ici une place légitime, et 
ceci malgré une cécité iconique certaine qui semble avoir frappé 
tous les commentateurs bibliques depuis les origines : en effet, 
est-il fondé de traiter du thème de l’« image de Dieu » dans la 
Bible sans s'interroger sur le sens de la représentation divine 
(statue cultuelle et/ou divine) dans le Proche-Orient antique ? 
Les rapprochements opérés entre le langage figuré de l’Ancien 
Testament (par exemple les métaphores prophétiques et les 
représentations figurées des monuments de l’Ancien Orient) 
sont trop nombreux et souvent trop pertinents pour qu’il soit 
possible d’ignorer tout simplement cette piste de recherche 10. 

Il ne s’agit pas ici d’opposer une image (rie) triomphante à 
une « parole humiliée », comme le craint J. Ellul , mais 
d’engager une perspective de recherche qui ne soit pas systéma- 
tiquement iconoclaste alors qu’elle vise une thématique de 
l’image qui implique une lecture plus pondérée du second com- 


10 cf. A. PARROT, Le Musée du Louvre et la Bible in coll. « Cahiers d’Archéolo- 


gie biblique, vol. 9, Neuchâtel 1957. 166 p. et 76 fig. 
! J. ELLuL, La parole humiliée, Paris 1981, Seuil. 304 p. 
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mandement (Exode 20, 4-5, à savoir d’un interdit limité à l’ado- 
ration cultuelle des images, à l’idolâtrie), tant il est vrai que la 
présence d’un décor figuratif au Temple de Jérusalem est main- 
tenant reconnue par les archéologues et les exégètes (cf. les 
travaux de J. Ouellette, W. Hallo, O. Keel, etc.). 


Dès lors, un monument figuré tel que « la tablette solaire de 
Sippar » du roi babylonien Nabü-apal-iddina (milieu du IX siè- 
cle avant JC : ci-dessus)*, dépôt de fondation dans le temple du 
dieu-soleil Shamash, acquiert toute sa signification, malgré les 
interprétations divergentes souvent mythologisantes, dont elle 
fut l’objet dans le passé. Or si l’on s’en tient à la corrélation 
entre la représentation figurée et le texte cunéiforme de la 
donation royale rédigé à sa suite, sa signification apparaît clai- 
rement !? : il s’agit de célébrer la re-découverte de la statue à 
figure humaine et trônant en majesté, sous le dais cultuel, du 
« grand seigneur, le dieu-soleil Shamash » (à droite) — laquelle 
avait été perdue dans les sables de l’Euphrate sous un règne 
antérieur — et sa ré-installation dans le sanctuaire, alors que 


12 J,G. HEINTZ, 1985. voir Bibliographie, pp. 96-101 et fig. 3/A-B. 
* Illustration tirée de la Fabulation platonicienne de P.M. SCHUHL, Paris 
1947. p. 84 
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son emblème, le « disque solaire » (au centre) en est déplacé 
sous le regard du roi adorateur (à gauche). 


Sous la thématique générale de la présence/absence (de la 
statue) divine récurrente dans l’historiographie mésopota- 
mienne , perce la suprématie de l’image divine à figure 
humaine (babylonien : salmu — « statue », de même racine 
que l’hébreu : sélem) par opposition à l’emblème-substitut, car 
c’est en elle, et en elle seule, que réside, pour le milieu histori- 
que et culturel d’Israël, à la fois l’expression et le garant de la 
réelle présence divine. 


3. Une dernière approche, relevant de la méthode sémioti- 
que et destinée à valoriser le comparatisme interne du texte 
biblique, vient d’être récemment proposée (R. HINSCHBER- 
GER) : selon cette enquête très précise, le premier terme 
(sèlèm-« image ») instaure une configuration de la domination, 
marquant à la fois le pouvoir et/ou le devoir-être de l’homme, 
re-présentant et délégué de Dieu dans sa création et destina- 
taire de son alliance (cf. Gn 9, 8-17) ; le second terme (d°mût, 
traduit par « ressemblance ») relève de la configuration de la 
fécondité, en instaurant une correspondance fondamentale 
entre le faire-créateur de Dieu et le faire-procréateur de 
l’homme (cf. Proverbes 8, 22-26 ; Job 15, 7 ; Psaume 90, 2). 


Là encore, les deux configurations sémantiques s’articulent 
l’une à l’autre pour constituer un programme anthropologique 
d’une cohérence et d’une densité sans doute uniques dans la lit- 
térature de l’humanité (et par là-même une critique implicite 
des thèses limitatives évoquées précédemment, tel qu’il ne pou- 
vait se constituer que dans le cadre d’une foi monothéiste au 
Dieu vivant. 


CONCLUSION 


Au terme de sa quête, jamais achevée, l’exégète ne peut que 
renvoyer à la richesse thématique et à la densité structurée de 
l’Imago Dei, figurant « comme dans un miroir » l’homme en 
son statut originel, à la fois de liberté et de responsabilité face à 
son Dieu, à autrui et à la création. 


1 Comparer en antiphrase polémique Es 45, 15 : « Vraiment tu es un Dieu qui 
se tient caché, et (pourtant) le Dieu d’Israël, celui qui sauve ». 
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— Et l’accomplissement en est le Christ, car « Il est l’image 
de Dieu invisible, le premier-né de toute la création », selon 
l'hymne de l’épître aux Colossiens (1/15). 


Jean-Georges HEINTZ (Strasbourg). 
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LES RÉCITS DE CRÉATION 
EN EGYPTE ANCIENNE 


Le fleuve inondant le pays chaque année puis se retirant pour 
laisser les terres émerger peu à peu, une fois gorgées de limon 
fertile, gage de récoltes futures grâce à la chaleur bénéfique du 
soleil, telle est l’image perpétuelle renouvelée qui se présente à 
l’Egyptien de l'Antiquité. 

Du Noun, chaos liquide originel, est sortie la butte primor- 
diale où a pris naissance le dieu créateur, le soleil Ré dans la 
plupart des cosmogonies, issu de lui-même ou engendré par un 
protodémiurge. 


Le soleil Ré, bienfaiteur, régulateur, unique et puissant, est 
le prototype du Pharaon dont le rôle est de maintenir l’ordre 
cosmique (Maât) établi à l’origine, afin d'écarter les forces 
mauvaises (incarnées en la personne du serpent Apopis) qui 
entraîneraient le retour inéluctable au chaos. 


Dans un récent ouvrage !, J.-C. Goyon décrit et résume ainsi 
les mythes cosmogoniques d’Edfou : 


« Au début était l’eau du chaos, sur qui se manifesta un amas 
de joncs que la volonté divine rendit stable. Dans l'air planait 
un être divin, le Faucon, à la recherche d’un endroit où se 
poser. Il vit l’amas de jorfés et s’y arrêta. Ceci était conforme 
aux desseins de l’Etre suprême qui, alors, se fit oiseau gigantes- 
que au plumage de pierres précieuses et à visage humain. Il des- 

_cendit de l’éther vers l’ilôt de roseaux qui deviendrait la terre et 


1 J.-C. Govyon, Les dieux-gardiens et la genèse des temples (d’après les textes 
égyptiens de l’époque gréco-romaine). Les soixante d’Edfou et les soixante-dix 
sept dieux de Pharbaethos, 2 vol., Le Caire, 1985. 
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en fit don au Faucon. Puis, regagnant le ciel, il proclama, voix 
créatrice sortant de la nue, que l’univers qu’il venait ainsi de 
créer avait un maître. Mais les forces du mal ne tardèrent pas à 
se manifester sous forme d’un serpent. Et ce reptile tenta 
d’aborder sur la langue de terre à quoi était réduit le domaine 
du Faucon... ». Ce fut alors le commencement d’une longue 
lutte : victoire du Faucon ; nouvel assaut du mal ; réplique du 
Faucon qui tira de sa substance quatre génies représentant les 
forces naturelles, soumises par le Créateur à son émanation, le 
Faucon ou Ré, maître de l’Univers ; chacun des quatre génies 
s'étant vu attribuer,une troupe de quinze guerriers défenseurs à 
son image, les « Enfants de la Révolte », suppôts du serpent ou 
du dragon ailé, autre manifestation du Mal, sont tenus en res- 
pect. Quant aux Soixante,.…. « Répartis en quatre corps, formés 
en carré et veillant aux quatre points cardinaux, ils forment un 
rempart infranchissable et immuable. En effet, leur existence a 
été consignée par écrit quand Tekh et Sechat ont enregistré les 
noms de création que le démiurge prononçait à leur sujet. Rem- 
part vivant et divin enserrant l’enclos sacré des origines, ils pas- 
seront tout naturellement par la suite à un état matériel , le mur 
d’enceinte, à la fois leur reproduction et leur émanation 2» 


Ainsi le temple, autour duquel s'organise la vie religieuse et 
une grande partie de la vie socio-économique du pays *, est-il 
l'illustration concrète du mythe de la création. 


Les principaux et plus anciens récits de création mettent en 
œuvre ces éléments fondamentaux : une terre émergeant du 
Noun, un oiseau mythique annonciateur de vie repoussant le 
néant, un démiurge autogène engendrant le soleil et les autres 
forces physiques primordiales. 


Pour reprendre les termes de Sauneron et Yoyotte *, « les 
trois cités dont les systèmes cosmogoniques furent les plus 
influents dès le 3° millénaire, sont Héliopolis, “la ville du. 


? O.c., p. 3-4. 
3 Sur le rôle économique des temples en Egypte ancienne voir, par exemple, 
E. Lipinski, Ed., State and Temple Economy in the Ancient Near East, 2 vol., 
Louvain, 1979. Egalement B. MENU, Le régime juridique des terres et du per- 
sonnel attaché à la terre dans le Papyrus Wilbour, Lille, 1970 ; EAD., in Cahiers 
de Recherches de l’Institut de Papyrologie et d’Egyptologie de Lille, 6, 1981, 
P- 229-42, notamment p. 234-42. 

S. SAUNERON et J. YOYOTTE, La naissance du monde selon l'Egypte ancienne, 
Sources Orientales 1, Paris, 1959, p. 21. 
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soleil”, Memphis, la capitale des bâtisseurs de pyramides, et 
Hermopolis de Moyenne Egypte, la ville du dieu Thot, patron 
des lettrés. Ces trois métropoles ont exercé, l’une sur l’autre, 
de profondes influences intellectuelles. Mais, surtout leurs doc- 
trines ont eu une aire de dispersion très vaste et, dans les autres 
centres du pays (à Crocodilopolis, à Thèbes, à Edfou, etc.), 
nous ne trouverons guère de cosmogonies qui, dans leurs for- 
| mes récentes, ne leur aient emprunté la majeure partie de leurs 
éléments constitutifs » … « Très tôt, des efforts furent faits 
pour concilier partiellement les trois systèmes majeurs (Mem- 
phis et Hélipolis, Héliopolis et Hermopolis).. » mais « … le 
bilan de ces travaux savants nous met en présence d’un chassé- 
croisé inextricable ° ». 


De même que les clans primitifs et leurs territoires morcelés 
ont été peu à peu réunis en une seule monarchie centralisatrice, 
un seul pays de Basse et de Haute Egypte, depuis l'embouchure 
du Delta du Nil jusqu’à l’île Eléphantine, de même les systèmes 
cosmogoniques très élaborés ont-ils été privilégiés par rapport 
à d’autres qu’ils ont absorbés, et ceci non sans lien idéologique 
avec la montée du pouvoir royal qui en a favorisé la diffusion. 
C’est ainsi que la cosmogonie d’Héliopolis ville du dieu-soleil 
Rê, connut un immense et durable succès, en rapport avec la 
filiation solaire du pharaon, admise dès la 5° dynastie, et fut 
associée à la théologie amonienne des Pharaons de la recon- 
quête avec l’avènement des dynasties thébaines, faisant 
d’'Amon-Ré, divinité syncrétique modèle, le « roi des dieux ». 
C’est ainsi que la cosmogonie de Memphis, ville du dieu Ptah, 
Ta-Tenen qui veut dire « la terre-qui-se-soulève », fut élue au 
rang de théorie nationale du fait que l’Ancien Empire égyptien, 
celui des Pyramides, avait fixé sa capitale à Memphis. Enfin, 
une des plus fameuses cosmogonies de l'Egypte, celle à laquelle 
le sacerdoce et la monarchie furent toujours fidèles, est celle de 
la ville d’'Hermopolis où l’œuf primordial, déposé sur le tertre 
initial par le démiurge né de lui-même, donna naissance à la 
célèbre Ogdoade . 


La configuration géographique de l'Egypte, avec la crue 
annuelle du Nil, a favorisé la conception d’un océan primordial 


DOT\pr32) 

6 Les pages qui vont suivre sont en partie extraites de ma contribution aux Actes 
du Congrès de l’A.C.F.E.B. (Lille, 2-6 septembre 1985), « La création en ses 
relectures vétéro-testamentaires », à paraître en 1986 (Ed. Le Cerf). 
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contenant les germes de vie et d’où émerge un tertre initial, une 
butte limoneuse berceau de la création. Le Chanoiïne Drioton a 
démontré que le mot égyptien signifiant « principe »,. 
« maxime », était dérivé du même mot khayt qui désigne la col-. 
line de limon émergée au temps primitif ?. 

Dans cette civilisation archaïque où le mythe était conçu 
comme une « histoire exemplaire », il n’est guère étonnant de 
constater, comme le souligne Drioton, que « les mythes cosmo- 
goniques servaient... de modèles archétypaux à toutes les. 
“créations”, quel que fut le plan sur lequel elles se déroulas- 
sent, biologique, psychologique ou spirituel ». Et Drioton 
d’ajouter : « De même que le Démiurge, ballotté d’abord 
inerte dans les eaux de l’Abîme a pris pied sur le tertre émergé 
et, campé solidement sur lui, a pu créer le monde, de même 
l’homme, pour élaborer ses pensées et sa ligne de conduite, doit 
commencer par prendre position, par s’appuyer sur une vérité 
ferme. C’est ce que nous appelons en logique aristotélicienne 
un principe ° ». 

Dans le système hermopolitain, la butte primordiale sert de 
décor à la genèse : « En concevant le premier berceau du soleil 
comme un lotus (nénuphar) ou comme l’œuf d’un oiseau aqua- 
tique, en dessinant les dieux primordiaux avec des têtes de 
batraciens ou de reptiles, les Egyptiens avaient dans l’esprit la 
vision du marais, terroir élémentaire de toute terre alluviale » 
nous disent Sauneron et Yoyotte ?. 


Cet abîme, ce chaos liquide contenant en lui des forces de vie 
non révélées tant que le démiurge n’a pas pris conscience de lui- 
même, cet océan primordial s’appelle le Noun. Dans la tradi- 
tion hermopolitaine, Noun est le premier des huit dieux qui for- 
ment l’Ogdoade créatrice. Associé à son double féminin Nou- 
net, il engendre les trois autres couples cosmiques. 


Les membres de l’Ogdoade, les Huit, « Ancêtres des pre- 
miers temps antérieurs », « unis par leur démiurgie collective 
en un corps indissoluble, formaient une seule divinité, mais 
représentaient quatre entités et se répartissaient finalement en 
quatre couples, “une femelle pour un mâle”. Chaque paire 
représentait les aspects masculin et féminin d’une des quatre 


L Annales du Service des Antiquités de l'Egypte, 50, Le Caire, 1950, p. 585-595. 
L.c., p. 586. 
? La naissance du monde, p. 24. 
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entités : Nounet Nounet, “l’eau initiale”, Hehet Hehet, “l’'infi- 
nité spatiale”, Kek et Keket, “les ténèbres”, Amon et Amou- 
net, “ce qui est caché”. L’imagerie classique figure les Huit 
comme d’étranges personnes anthropomorphes s’ébauchant 
dans un monde inorganisé où le soleil devait un jour prendre 
naissance !° ». 


Selon la pure tradition d’Hermopolis, l’Ogdoade est formée 
d'êtres autogènes, pères et mères de l’île primordiale, Noun 
étant le premier d’entre ces égaux. Les Huit, créateurs de la 
lumière, étaient aussi les pères et mères de Rê qui fécondèrent 
la fleur de lotus d’où sortira le soleil. Puis ils créèrent toutes les 
« choses utiles » avant d’aller mourir sur la rive occidentale de 
Thèbes, et l’âge d’or !! régna de leur temps, ainsi que le souli- 
gnent les deux textes suivants : 


« Les Ancêtres firent le dieu de l’horizon. Le droit fut 
créé en leur temps et l’ordre cosmique (Maât) vint du 
ciel à leur époque et s’unit à ceux qui étaient sur la 
terre. La terre était dans l’abondance, les ventres 
étaient comblés et les Deux Terres (l'Egypte) ne 
connaissaient pas de famine. Les murs ne croulaient 
pas, l’épine ne piquait pas, au temps des Dieux Anté- 
rieurs... » ; 

« Les grands génies venus à l’existence au commence- 
ment, ce pays est éclairé depuis qu’ils sont sortis, la 
fois où fut faite la lumière grâce au travail de leurs 
mains. L'ordre cosmique vint du ciel sur la terre, il se 
mêla familièrement à tous les dieux. Vivres et aliments 
étaient en abondance, sans restrictions. Il n’y avait pas 
de mal sur cette terre, pas de crocodile ravisseur, pas 
de serpent qui morde, au temps des Dieux Anté- 


rieurs.… 2 ». 


Selon un des mythes hermopolitains, la lumière est donc 
apparue grâce aux soins des Huit, au cœur d’un mystérieux 
lotus éclos à la surface de l’eau. Un autre thème théologique 
fait naître le souffle de vie universel d’un œuf-mère déposé sur 
le tertre initial. Cet œuf cosmique est présenté selon les textes 
tantôt comme fécondé par les Huit, tantôt comme porté par un 


MO C, D: 33; 

11 E. Orro, Das, « goldene Zeitalter », in Religions en Egypte héllénistique et 
romaine (colloque de Strasbourg, 16-18 mai 1967), P.U.F., 1969, p. 93-108. 

2 La naissance du monde, p. 54. 


70 B. MENU 


oiseau mythologique, le Grand Caqueteur ou Grand Jargon- 
neur, « personnification solaire qui inauguraïit le nouvel état du 
monde en jetant ses cris rauques à travers le silence À »; enfin, 
des descriptions du démiurge affirment que le dieu primordial 
avait constitué de sa propre substance l’œuf dont il devait naître 
ensuite. Ces thèmes sont développés dans des écrits d’une 
grande poésie qui cæxistent malgré les contradictions qu’ils ren- 
ferment, contradictions qui disparaissent, comme le font remar- 
quer Sauneron et Yoyotte, si l’on se contente de proclamer 
comme le sage Pétosiris que « tout est issu de l’œuf primordial 
au même titre que Ré, la Première Fois “ ». 


Je viens de résumer brièvement les grandes lignes du système 
cosmogonique hermopolitain dont certains éléments ont été 
repris à leur compte par les théologiens héliopolitains et mem- 
phites dans un souci de synthèse syncrétiste. 


C’est ainsi que les Héliopolitains faisaient naître les Huit du 
démiurge solaire tandis que, plus tard, Memphites et Thébains 
s’accordèrent pour admettre que l’Ogdoade avait été mise au 
monde et installée sur la butte initiale d’'Hermopolis par le 
génie de Ptah Ta-Tenen, la Terre-qui-se-soulève, sitôt qu’il eut 
émergé. 

Ceci nous amène à évoquer les deux autres grands systèmes, 
celui d'Héliopolis et celui de Memphis, avant de dire quelques 
mots des spéculations thébaines et des théories d’Esna. 


*# 
*k *% 


A l’inverse de la thèse hermopolitaine selon laquelle le soleil 
fut engendré conjointement par les quatre couples formant 
l’'Ogdoade, dans le système d’Héliopolis le soleil, démiurge 
autogène, est issu du Noun, le chaos primordial, par sa seule 
volonté. Les plus vieilles croyances héliopolitaines font du dieu 
soleil dans ses diverses dénominations, Ré qui désigne l’astre en 
tant que tel, Atoum qui signifie « l’'Universel, l’Achevé » et 
Khépri qui veut dire « Celui qui vient à l’existence », le père 
des autres divinités cosmiques : Shou, l’air, Tefnout, l’humi- 
dité, Geb, la terre et Nout, le ciel. Rê mit au monde le premier 
couple divin, Shou et Tefnout, en se masturbant ou en crachant 


S'O'c/prél. 
H\O:c p 02: 
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sa salive, selon les versions mythiques. De Shou et Tefnout 
naquirent Geb et Nout. Dans ses développements plus récents, 
Ja cosmogonie héliopolitaine intègre à cette compagnie divine 
les quatre enfants de Nout : Osiris et Isis, Seth et Nephtys qui 
sont les héros de la fameuse légende osirienne. Les neuf dieux 
forment l’Ennéade, conçue comme un seul corps émanant du 
démiurge. Ces dieux et déesses sont considérés comme égaux 
entre eux, si ce n’est la primauté chronologique de Ré. Toute- 
fois Shou apparaît comme le plus important, car il procure le 
souffle de vie ; c’est lui, de plus, qui sépare le ciel de la terre 
représentés symboliquement par un homme couché sur le dos 
(le dieu Geb) et une femme (la déesse Nout) courbée vers lui et 
dont le corps, soutenu par les membres tendus, figure la voûte 
céleste ; une théorie plus élaborée, due sans doute à l'influence 
hermopolitaine, suppose en outre que quatre entités dédou- 
blées, les Hehou, sont nées de Shou pour constituer les espaces 
infinis : ce sont respectivement « l'infini » (Hehou ; la racine 
heh signifie « million »), « les Abysses » (Noun), « les Ténè- 
bres » (Kekou) et « l’Egarement » (Tenemou). 


Selon la thèse héliopolitaine, les hommes naquirent des lar- 
mes de Ré ; après un âge d’or !! que l’on rappelait avec com- 
plaisance à l’époque historique, ils se rebellèrent contre les 
dieux et connurent le malheur. 

La théogonie d’Héliopolis, en faisant intervenir un dieu uni- 
que et autogène d’où étaient extraites les forces cosmiques, les 
infinités spatiales et métaphysiques, enfin les divinités de l’au- 
delà, connut un immense succès populaire ; le démiurge 
solaire, prototype du pharaon, servit en outre de référence à 
l'idéologie fondamentale selon laquelle le pharaon, maître des 
Deux Terres, recréait chaque jour le monde, à l'instar de son 
modèle, le soleil maître du cosmos . De plus, la plupart des 
dieux suprêmes vénérés dans les provinces furent, au cours de 
leur histoire locale, assimilés à l’astre rayonnant, en des divini- 
tés syncrétiques telles Amon-Rê, Khnoum-R&ê, Sobek-Ré, pour 
citer les principales. 


15 Voir notamment les ouvrages cités sous la rubrique : Droit public/Royauté 
(royauté divine, idéologie royale, etc.) de ma chronique bibliographique : 
B. MENU, Droit. Economie. Société de l'Egypte ancienne, Versailles, 1984 
(index thématique, p. 310-311). 
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La cosmogonie memphite, quant à elle, en faisant de Ptah 
Ta-Tenen, « la-Terre-qui-se-soulève », le dieu primordial, 
créateur de toute chose par la connaissance et par le verbe, 
s’adressait davantage à une élite intellectuelle, par les raffine- 
ments spéculatifs de ses théologiens. Voici un extrait du 
« Document de Théologie memphite » ! Pis : 


« Celui qui s’est manifesté comme le cœur, celui qui 
s’est manifesté comme la langue, sous l’apparence 
d’Atoum, il est Ptah le très ancien qui attribua (la vie à 
tous les dieux) et à leurs génies (ka), par ce cœur de 
qui le dieu Horus est issu, par cette langue de qui le 
dieu Thot est issu, en Ptah. 

« Or il se trouve que le cœur et la langue ont pouvoir 
sur tous les (autres) membres, en raison du fait que 
l’un est dans le corps, l’autre dans la bouche de tous les 
dieux, de tous les hommes, de tous les animaux, de 


tous les reptiles, de tout ce qui est animé, — l’un 
concevant, l’autre décrétant tout ce que veut (le pre- 
mier). 


« Son Ennéade est devant lui, étant les dents et les 
lèvres, c’est-à-dire la semence et les mains d’'Atoum. 
En effet, l’'Ennéade d’Atoum s’est manifestée comme 
sa semence et ses doigts. Mais l’'Ennéade est, en fait, 
les dents et les lèvres dans cette bouche qui prononça 
le nom de toute chose, dont Shou et Tefnout sont sor- 
tis, et qui a mis au monde l’Ennéade. 

« Les yeux voient, les oreilles entendent, le nez res- 
pire. Ils informent le cœur. C’est lui qui donne toute 
connaissance, c’est la langue qui répète ce que le cœur 
a pensé. ! ». 


En faisant un dogme de la primauté chronologique de la terre 
par rapport au soleil, la théorie memphite est d'inspiration net- 
tement chtonienne. 


Ptah se crée lui-même en émergeant du chaos, en se soule- 
vant, puis il crée par l’action combinée de son cœur, c’est-à-dire 
son esprit et sa volonté, et de sa langue, c’est-à-dire son verbe 
efficace. Il est accompagné d’une « Ogdoade memphite » qui 


5bis Ce document, rédigé à une époque tardive, contient, on le voit, des thèmes 
syncrétistes. Voir La naissance du monde, p. 62-63. 
#Oc, p.63. 
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n’est autre que l’énumération de huit hypostases du dieu, parmi 
lesquelles Noun, le liquide originel, Ptah en gestation, et 
 Atoum, l'apparence créatrice de Ptah. 


Dans cette intéressante synthèse, Ptah est décrit comme un 
dieu hermaphrodite, mâle comme l’eau et femelle comme le 
sol. Un fragment extrait d’un traité de théologie memphite 
nous dit : 

« C’est (lui) le père des dieux et (aussi) la mère (...), 
et son surnom, c’est « La Femme ». C’est (lui) la 
matrice dans laquelle se déverse la semence de tout ce 
qui est sorti (du Noun). C’est le Grand Hâpy, père des 
dieux, c’est Noun, c’est (donc) la figure de Hâpy, dont 
une moitié est d'homme et l’autre moitié de femme. 
(C’est l’eau qui est l’homme), c’est la butte émergée 
qui est la femme. C’est (donc) lui le père et la mère ». 


Enfin, Ptah est l’artisan universel, le grand façonnier qui 
transforme la matière et lui donne vie, grâce à son pouvoir à la 
fois concepteur et réalisateur. Il est « celui qui a fondu de métal 
les chairs de Pharaon ».. « Etant Ta-Tenen, Ptah est le sol, ini- 
tiateur de la genèse, le maître de toutes les matières ouvrables 
comme des plantes indispensables à tous ; c’est lui qui met et 
tient le ciel en place. S’identifiant à Noun, il provoque l’inonda- 
tion du Nil. Le soleil, en définitive, n’est qu’une partie du dieu 
memphite ou même “l’œuvre de ses mains” Ÿ », ainsi que le 
résument Sauneron et Yoyotte. 

Par souci syncrétiste, Ptah est aussi parfois décrit, à l’instar 
du dieu Khnoum, comme le potier qui a modelé les êtres 
vivants de ses mains, avec du limon. 


# 
# 


Ceci nous amène à examiner rapidement une importante cos- 
mogonie provinciale, celle d’Esna. 
L'originalité de la thèse d’Esna consiste dans le fait que la créa- 
tion n’y est pas attribuée à un dieu unique et solitaire comme à 
Héliopolis, à un dieu hermaphrodite comme à Memphis, à plu- 
sieurs couples de divinités comme à Hermopolis, mais à un dieu 
et une déesse dont les tâches sont réparties, la déesse Neith 


HO:cD:67: 
OCR p-28: 
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créant le monde physique et le dieu Khnoum créant le monde 
biologique ; cette synthèse fait intervenir un proto-démiurge en 
la personne de Neith identifiée à la vache Ahet, vache primor- 
diale sortant du Noun pour enfanter Ré, le soleil. Cette vache 
primordiale s'appelait parfois aussi Mehet-ouret, « la Grande 
Nageuse » ; mère du dieu solaire, elle était considérée comme 
l’initiatrice première de la création. Quant à Khnoum, vénéré 
aussi sous forme de bélier !°, il fut le démiurge-artisan par 
excellence, le dieu-potier qui forma de ses doigts dans la glaise 
nilotique les dieux, les hommes et les animaux. 

Il n’est pas possible, enfin, d'évoquer les cosmogonies de 
l'Egypte ancienne sans s’interroger sur les théories d'inspiration 
thébaine, du fait de l’essor politique considérable de Thèbes, 
berceau des pharaons du Moyen Empire, capitale de ceux du 
Nouvel Empire, et du rôle prépondérant que joua la Ville pen- 
dant treize siècles. Amon qui était jusqu'alors un obscur dieu 
local, devint Amon-R&, et l’on échafauda pour lui une cosmo- 
gonie glorieuse faite d'emprunts aux systèmes classiques, non 
sans prétention impérialiste. En témoigne cet hymne à Amon- 
Ré : 

« Thèbes sert de modèle à toutes les villes. L'eau et la 
terre étaient en elle au commencement. Du sable vint, 
pour marquer la limite des terres arables et aménager 
son sol ferme, sur la butte. Ainsi la terre fut. Puis les 
humains se manifestèrent sur elle pour aménager (le 
sol de) toutes les villes. 

« O l'artisan de lui-même * dont nul ne connaît les 
formes, parfaite apparence qui s’est révélée en une 
sublime émanation, qui façonna ses images, se créa lui- 
même. Puissance parfaite qui rend son cœur parfait, 
qui associe sa semence et son corps pour donner l’être 
à son œuf, en son sein mystérieux CAT 

« L’Ogdoade fut ta manifestation première, jusqu’à ce 
que tu aies parfait son nombre, étant l’Un. Ton corps 
est caché parmi ceux des Anciens ; tu t’es caché en tant 


1% Sur les dieux béliers et le rôle générateur de cet animal, voir en dernier lieu 
J.-C, Goyon et C. TRAUNECKER, Une stèle tardive dédiée au dieu Neferhotep, 
in Karnak VII, Paris, 1982, p. 299-302. 

20 1] s’agit d'Amon-Ré, 

21 Ou : « dans le secret de lui-même » (trad. H. FRANKFORT, Ancient Egyptian 
Religion, New-York, 1961, p. 17). 
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qu’Amon à la tête des dieux ; tu t’es transformé en Ta- 
Tenen pour mettre au monde les divinités primordiales 
au temps de tes origines initiales (..) (Puis) tu t’es éloi- 
gné, devenant l’habitant du ciel, établi (désormais) 
sous forme de Soleil. Tu es venu, étant les pères qui 
ont fait les fils, pour constituer un héritage excellent 
pour ta progéniture. Tu as été le premier à venir à 
l'existence, alors que rien n’existait encore. Il n’y a 
aucune terre sans toi, à l’origine, et les dieux se sont 
manifestés après to1... 

« O premier qui vins originellement à l'existence, 
Amon qui vins à l'existence au commencement ! On 
ne connaît pas l’aspect de ta (première) émanation. Il 
n’y avait alors aucun dieu en sa présence, il n’était 
point de dieu en sa compagnie, qui pût dire la forme 
qu’il avait. Il n’avait pas de mère qui ait pu lui donner 
un nom, pas de père qui l’ait engendré, et puisse dire : 
“C’est bien moi”. Celui qui a tiré son œuf de lui-même, 
puissance à l’inconnaissable naissance, qui à créé sa 
perfection ; dieu divin qui s’est manifesté de lui- 
même ! Tous les dieux se sont révélés après qu'il eut 
commencé d’être. 

« L'Ennéade était (encore) incluse en tes membres... 
Tous les dieux étaient (encore) joints en ton corps... Il 
jargonna, étant le Grand Jargonneur, à l’endroit où il 
créa, lui seul. Il commença à parler au milieu du 
silence. Il ouvrit les yeux et fit qu’ils voient. Il com- 
mença de crier, tandis que la terre était inerte. Son 
hurlement se répandit, alors qu’il n’était point d’autre 
que lui. Il mit au monde les créatures, il fit qu’elles 
vivent, il fit que tous les hommes connaissent un che- 
min pour marcher, et leurs cœurs vivent quand ils le 
voient. 7. 


CONCLUSION 


Quelles que soient les images choisies et leur support réel. 
Quels que soient les procédés de création envisagés : soit la 


2 La naissance du monde, p. 68-69. 
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propre substance du démiurge, soit sa pensée actualisée par le 
Verbe, ou encore son action matérielle, le point commun de 
toutes les cosmogonies est: qu’elles affirment le pouvoir de 
l’existence sur les forces négatives, la prééminence de l’ordre, 
voulu par l’Etre, sur le Néant, dans le processus créateur. 


Dieu est la manifestation créatrice continue de l’énergie uni- 
verselle, surgie une « première fois » de sa propre potentialité, 
et sans cesse répétée. Le démiurge est né de lui-même, il s’est 
engendré sans aucun concours extérieur, de sa propre volonté 
qui le différencia du liquide énergétique primordial dans lequel 
il se trouvait absorbé primitivement. Le démiurge se dressa sur 
son tertre puis il émit des jets de liquide créateur : le crachat 
qui libère le souffle, la salive qui permet la prononciation des 
mots, et la semence qui procrée. Il tira donc de sa propre subs- 
tance les autres forces créatrices personnifiées sous forme de 
divinités aux apparences multiples. C’est ici que se place la 
conception du Verbe créateur. Aux sons inarticulés qui déchi- 
rèrent le silence originel et réveillèrent les forces de vie, suc- 
céda la parole organisée ayant pouvoir sur les éléments, car le 
Verbe seul est capable d’animer la matière, l’esprit et la matière 
étant de même nature, exprimant la même énergie vitale. 


Le démiurge, force positive, doit sans cesse combattre les 
forces négatives qui tendent à rompre l’harmonie cosmique *, 
amorçant le retour au chaos originel. D’où les pratiques magi- 
ques et la science qui procèdent l’une de l’autre. Heka, la 
Magie, est la capacité de gouverner, de manifester son autorité 
sur la matière et l’esprit. Par la connaissance, par la sagesse, 
l’homme participe à la création. Le roi, le pharaon, dont le pro- 
totype est le démiurge et plus particulièrement Ré, le dieu 
solaire, renouvelle et accomplit chaque jour l’œuvre créatrice. 
« Tel qu’il est devenu au cours des âges : fils des dieux, dieu lui- 
même, seul possesseur du sol, dispensateur de toutes les grâces 
terrestres et divines, seul intermédiaire entre les hommes et les 
dieux comme sorcier et comme prêtre, guide des hommes dans 
la vie terrestre et sur le chemin qui mène au ciel après la mort, 
Pharaon apparaît dans l’histoire comme la plus formidable 
force morale qui ait été jamais conçue », écrivait A. Moret *. 


2% Voir, par exemple, P. DERCHAIN, Le Papyrus Salt 825 (B.M. 10051), rituel 
pour la conservation de la vie en Egypte, Bruxelles, 1965. 
4 A. MoRET, Mystères égyptiens, Paris, 1922, p. 167-168. 
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Chaque personne humaine, enfin, pour que dure le monde, 
doit conformer son être individuel à l’être universel, à Mañât, la 
déesse-Vérité qui incarne l’ordre cosmique. 


Bernadette MENU 
C.N.RSS. Paris 


A propos de la création : 


e Autour des textes bibliques sur la Création, le Service Biblique 
ÉVANGILE ET VIE a déjà publié plusieurs CAHIERS 
ÉVANGILE : 


— Une lecture du Pentateuque (n° 15), par J. BRIEND ; 
— Aux racines de la Sagesse (n° 28), collectif, et 


— La Sagesse et Jésus-Christ (n° 32), par M. GILBERT 
et J.-N. ALETTI : La Sagesse créatrice dans l'Ancien et 
le Nouveau Testament. 


Les SUPPLÉMENTS aux CAHIERS ÉVANGILE ont également 
présenté : en amont de la Bible : La Création du monde 
et de l’homme, d’après les textes du Proche Orient ancien 
(Suppl. n° 38) ; 


en aval: 
Vies d’Adam et Eve. Textes juifs autour de l’ère 
chrétienne (Suppl. n° 32), par H. COUSIN ; 


Philon d’Alexandrie (Suppl. n° 44), par J. CAZEAUX ; 


Le Coran, textes choisis en rapport avec la Bible 
(n° 48), par J. JOMIER. 


Par ailleurs, Evangile et Vie publie une revue de grande 
vulgarisation : LES DOSSIERS DE LA BIBLE (32 p. illustrées, 
5 numéros par an). Le n° 4 propose une approche de la Bible 
sous le titre : « Les commencements ». 


ÉVANGILE ET VIE 


6, avenue Vavin - 75006 PARIS - Tél. 43.26.388.32 


LES RÉCITS DE CRÉATION 
DANS LE MONDE GREC 


De multiples mythes expliquent pour les Grecs la genèse du 
monde. Pour Homère, l’eau est l'élément primordial, engen- 
drant l'univers ; pour les orphiques, c’est Eros ; pour Hésiode, 
c’est la Terre. A partir de ces conceptions différentes des 
origines, se développent les mythes de création. 


Si les deux récits de la création qui se succèdent dans les 
premiers chapitres de la Genèse posent de multiples questions 
d'interprétation, les exégètes bibliques ont cependant à leur 
disposition un texte « canonique » qui leur permet d'étudier de 
quelle façon les Juifs se sont représenté la formation de 
l'univers et de l’homme, œuvre d’un Dieu unique, éternel et 
tout-puissant. Rien de tel dans le monde grec. Aucun auteur ne 
nous a laissé un ensemble cohérent et admis par tous des 
mythes cosmogoniques et il est bien difficile, voire impossible 
de trouver un fil conducteur dans les multiples récits de 
création qui existaient à l’époque archaïque et dont les éçhos 
nous parviennent par l'intermédiaire d’Homère, d'Hésiode et 
des poèmes orphiques. Les choses se compliquent ensuite dans 
la mesure où, au cours des siècles, poètes et philosophes ont 
donné leur propre version de ces mythes archaïques, les 
déformant et les remaniant au gré de leurs démonstrations. 
Est-il possible de prendre appui sur les extrapolations philoso- 
phiques de Platon, sur les digressions cosmogoniques du poëte 
alexandrin du III: siècle av. J.C., Apollonios de Rhodes, où 
sur la version encore plus tardive de l’origine de l’humanité 
donnée par le Romain Ovide dans ses Métamorphoses ? Nous 
nous bornerons à évoquer ici les trois traditions les plus 
anciennes. Notre exposé, pour être vraiment complet, devrait 
s'attacher aussi aux cosmogonies des philosophes Milésiens et 
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présocratiques, à celles de Platon, d’Aristote et des stoïciens. 
Mais ce serait quitter là le domaine de la mythologie pour celui 
de la spéculation philosophique !. 


I. LES POÈMES HOMÉRIQUES : L'EAU PRIMORDIALE 


Il est en fait difficile de prendre appui sur les poèmes 
d’'Homère pour trouver une vision détaillée de la création du 
monde. Les héros homériques vivent à l’ère des dieux olym- 
piens, bien éloignés des cosmogonies primitives et des généra- 
tions pré-olympiennes. Cependant, à trois reprises, dans le 
chant XIV de l’Iliade, le poète présente le couple Okéanos et 
Téthys comme étant les parents de tous les dieux et de tous les 
êtres 2. Conçus l’un et l’autre comme des masses d’eau sans 
limites, Okéanos et Téthys, principes masculin et féminin, vont 
donner naissance à de multiples descendants, en particulier 
Ouranos et Gaia, le Ciel et le Terre, sortant de l’eau primordia- 
le. Mais Homère a soin de préciser que le couple de créateurs 
s’est ensuite désuni et « du lit de l’amour, ils se privent l’un 
l’autre », ayant mis fin ainsi à leurs activités de procréation. 
Okéanos s’est retiré aux confins de l’univers sous forme d’un 
large fleuve circulaire, il coule autour du monde et sépare 
celui-ci du néant. Ce mythe, dont Homère se fait écho, 
présente l’eau comme l’élément premier et procréateur, ce qui 
sera aussi la thèse défendue plus tard par le philosophe 
Thalès +. 


Okéanos <—> Téthys 


| Réel | 


Asie Europe Sources Fleuves Ouranos-Ciel <—> Gaia-Terre 


pee 


Titans 


LS 
Cronides 
(dieux olympiens) 


1. Les différents mythes grecs de la création du monde sont analysés en particulier par Charles 
KERENYI, La Mythologie grecque, Paris, 1952, Robert GRAVES, Les mythes grecs, Paris, 1958, et 
E.O. JAMES, Creation and Cosmology, Leiden, 1969. 

2. HOMERE, Jliade, chant XIV, v. 200-207, 246 et 300-306. 

3. Cf. l’article de Jean RUDHARDT, Eau (divinités de l') dans la mythologie grecque, dans le 
Dictionnaire des Mythologies et des religions des sociétés traditionnelles et du monde antique, 
Flammarion, Paris, 1981. 
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II. LES TEXTES ORPHIQUES : 
ÉROS A L'ORIGINE DU MONDE 


D’autres traces des théogonies primitives apparaissent dans 
les fragments orphiques, préservés dans des textes s’échelon- 
nant du VI: siècle av. J.-C. à l’âge hellénistique *. Même s’il est 
possible de dégager en fait des poèmes orphiques plusieurs 
systèmes cosmogoniques, la tradition la plus ancienne place à 
l’origine le Chaos sans fond ni limite et la Nuit. Cette dernière 
dépose dans le sein d’Erèbe un œuf d’argent qui, en se séparant 
en deux, donne naissance à Phanès, « celui qui révèle », appelé 
aussi Protogonos, Metis, Erikepaios et Eros. Cet Eros, bien 
éloigné de l’image traditionnelle du petit dieu joufflu de 
l'Amour que nous a léguée la poésie antique, se présente 
comme un être ailé, bisexué et doté de quatre têtes animales 
(bélier, taureau, lion et serpent), interprétées plus tard comme 
symbolique des saisons *. Divinité primordiale et génératrice, 
Phanès-Eros amène le monde à la lumière, faisant apparaître 
des deux morceaux de la coquille de l’œuf cosmique la Terre et 
le Ciel, engendrant sans véritable union Okéanos et Téthys, 
premier couple parental de tous les dieux, cette cosmogonie 
orphique rejoignant en cela celle des poèmes homèriques. 
D’après une autre tradition orphique, Phanès-Eros et sa créa- 
tion auraient été ensuite avalés par Zeus et un nouvel univers 
aurait alors été créé. Il est souvent difficile de trouver une 
cohérence entre ces théogonies éparses dans les textes orphi- 
ques s’étalant sur plusieurs siècles et combinant, souvent de 
façon contradictoire, les principes originels. Cependant il res- 
sort que, pour les sectateurs du prophète mythique Orphée, 
c’est Eros qui constitue la force primitive du monde. Cet Eros 
dont Aristophane évoque la puissance dans un passage des 
Oiseaux d'inspiration orphique : « Au début, il y avait le 
Chaos et la Nuit et le Noir Erèbe et le vaste Tartare, mais il n°y 
avait ni terre, ni air, ni ciel. Dans le sein sans fin d’Erèbe, la 
Nuit à l’aile noire engendra en premier un œuf sans germe 
duquel, pendant la révolution des saisons, naquit Eros le 
désiré, resplendissant des ailes d’or fixées à son dos, Eros 
comparable aux tourbillons du vent rapide. Dans l’obscurité, il 
s’unit à Chaos ailé et au vaste Tartare et il fit éclore notre race 


4. Cf. ML. WEST, The Orphic Poems, Oxford, 1983. 
5. Cf. l’article de Luc BRISSON, Eros, dans le Dictionnaire des Mythologies.… op. cit. 
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(= celle des oiseaux) qui la première apparut au jour. Au 
début, en effet, il n’y avait pas la race des immortels, avant 
qu’Eros eût mélangé tous les éléments. De leur union récipro- 
que, naquirent le Ciel, l'Océan, la Terre et la race immortelle 
de tous les dieux bienheureux €. » 


Chaos Erèbe Tartare Nuit 


Phanès-Eros 
LAN 
Ouranos Gaia 


| 
Okéanos <—> Téthys 


dieux 


III. LE SYSTÈME HÉSIODIQUE : 
LA TERRE MÈRE UNIVERSELLE 


La version la plus complète de la création du monde se 
trouve en fait dans la Théogonie d’'Hésiode. Ce « paysan » 
béotien, qui vécut sans doute au VIII ou au VII siècle av. 
J.-C. a laissé un poème d’un peu plus de 1.000 vers dans lequel 
il évoque la naissance de l’univers, puis les générations successi- 
ves des dieux, l’œuvre s’achevant par la victoire définitive de 
Zeus et des Olympiens, instaurant un ordre nouveau. Au 
début, dit Hésiode, était le Chaos ou profondeur béante. 
« Puis Gaia (la terre) aux larges flancs, sûre assise offerte à 
jamais à tous les vivants et Eros, le plus beau parmi les dieux 
immortels, celui qui rompt les membres et qui, dans la poitrine 
de tout dieu comme de tout homme, dompte le cœur et le sage 
vouloir ?. » A l’origine de la cosmogonie hésiodique, se trou- 
vent donc Chaos, Gaïa et Eros. 


x 


Puis Chaos donne naissance à l’ombre et à la lumière, 
représentées par deux couples antithétiques, Erèbe et Nuit, 
Ether et Lumière du Jour. Gaia, quant à elle, enfante « un être 
égal à elle-même, capable de la couvrir toute entière, Ouranos 
(« Ciel étoilé »), qui devait offrir aux dieux bienheureux une 


6. ARISTOPHANE, Les oiseaux, v. 693-702. 
7. HESIODE, Théogonie, v. 116-122. 
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sûre assise à jamais ». Puis elle met au monde Ouréa (les 
hautes montagnes) et Pontos, « la mer inféconde aux furieux 
gonflements ». On remarque immédiatement la ressemblance 
entre le système hésiodique et les textes orphiques : la place 
donnée dans la genèse du monde à Chaos, Nuit et Eros. 
Cependant, si ce dernier est présenté par Hésiode comme une 
puissance primordiale, c’est Gaia, la Terre, qui devient chez le 
poète l’origine de toutes choses. De son union avec Ouranos, 
le partenaire masculin qu’elle a créé, elle donne naissance aux 
Titans, six garçons et six filles, représentant la première généra- 
tion des dieux du ciel et de la terre. Le plus jeune, Cronos, 
jouera un rôle essentiel dans la suite de la création. 


Gaia et Ouranos engendrent aussi deux séries de monstres, 
brutaux et redoutables, les trois Cyclopes et les trois Hécaton- 
chires (« Cent-Bras »). La finalité de ces terribles fils se mani- 
festera dans l’aide qu’ils accorderont à Zeus dans sa lutte 
décisive contre les Titans. 


Ainsi, avec la descendance de Gaia et d’Ouranos, se mettent 
en place les différents éléments de la cosmogonie. Cependant 
l'union de ces deux puissances est loin d’être heureuse : Oura- 
nos, doué d’une activité sexuelle inlassable, prend en horreur 
sa progéniture et l'empêche de monter à la lumière en la 
cachant au plus profond du sein de la Terre-Gaia. Exaspérée 
par le comportement de son époux qui interdit ainsi que de 
nouvelles générations apparaissent à la lumière, Gaia conspire 
avec ses enfants pour supprimer ce mari et ce père encombrant. 
Un seul de ses fils, le Titan Cronos, accepte la terrible mission 
de tuer son géniteur : à l’aide d’une serpe fabriquée par sa 
mère, il mutile Ouranos en lui tranchant ses testicules. Du sang 
répandu sur la Terre, naissent les Erinyes, les Géants et les 
Nymphes des frênes ; quant à l’écume du sperme du dieu, elle 
féconde les flots qui forment la divinité Aphrodite : d’un côté 
donc des divinités redoutables provoquant violence et guerre, 
de l’autre une déesse, symbole des sourires, de la douceur et de 
l'amour, forces antithétiques qui vont désormais régner sur le 
monde. 


La castration d’Ouranos met ainsi fin à la première phase de 
la théogonie et libère les principes de la vie cosmique. La 
terrible malédiction que lance le père mutilé contre ses fils 
trouve sa réalisation dans le conflit inexpiable qui oppose les 
descendants de Gaia et d'Ouranos. Vainqueur de son père, 


84 C. SALLES 


Cronos craint d’être à son tour supplanté par ses propres fils. 
Ainsi, chaque fois que sa sœur-épouse Rhéa met au monde un 
enfant, Cronos s’empresse de le dévorer. Mais le jour où elle 
enfante son dernier rejeton, Zeus, Rhéa à l’idée de remplacer 
le bébé par une grosse pierre entourée de langes que, dans sa 
voracité, Cronos engloutit sans s’apercevoir de la supercherie. 
Parvenu à l’âge adulte, Zeus, avec l’aide de ses frères et sœurs 
que Cronos a dû restituer, entre en lutte contre les Titans qu’au 
terme d’un long combat, il parvient à écraser. La théogonie 
trouve sa conclusion dans cette victoire des « Olympiens » sur 
les « Ouranides » et la suprématie de Zeus s’étend désormais 
sur l'univers enfin constitué dans sa forme définitive &. 


Chaos Gaia Eros 
fr ne 11 rire) Son NME TNT ES) 
Erèbe Nuit Ether Lumière Ouréa Ouranos Pontos 
du Jour 


Pontos <——> Gaia <—————> Ouranos 


| | Et 
Néréides Monstres Cyclopes Hécatonchires Titans 
marins dont 
Cronos 
HARRIS OS 


Zeus et les Olympiens 


IV. LES PREMIERS HOMMES 


Si les mythes sont nombreux en Grèce sur l’origine du monde, 
ils le sont encore plus sur la création de l’humanité. Contraire- 
ment au récit de la Genèse, l’homme n’est placé dans aucun 
d’entre eux au centre de la création, mais sa naissance semble 
généralement le fait du hasard, en marge des activités divines. Il 
existe en fait de multiples légendes, dans chaque région de la 
Grèce, expliquant la naissance de tel individu, héros fondateur 
d’une famille illustre ou d’un peuple, mais il n’y a pas de création 
d’un « premier homme ». Certains naissent directement de la 


8. Cf. l’article de Jean-Pierre VERNANT, Cosmogoniques (mythes) dans le Dictionnaire des 
Mythologies..… op. cit. 
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Terre comme Erichthonios d'Athènes, d’un fleuve ou d’un 
arbre, d’autres sont modelés en glaise par un dieu artisan ?. 


Si la création de l’homme ne reçoit pas de solution unique, les 
caractéristiques de la condition humaine sont évoquées plus 
précisément par Hésiode à travers le mythe de Prométhée. Ce 
fils du Titan Japet, qui, pour certains, aurait façonné à l’aide de 
terre glaise les premiers hommes, décide d’être leur bienfaiteur 
et leur donne le feu qu’il a dérobé à Zeus. Mais, en voulant 
soustraire les hommes à la puissance du grand dieu, Prométhée 
fait involontairement leur malheur : pour se venger, Zeus com- 
mande à Héphaïstos de fabriquer « un être pareil à une chaste 
vierge », qui reçoit en don la beauté et la grâce, mais aussi le 
mensonge et la fourberie 10, Cette première femme, Pandore, 
« Présent de Tous », est envoyée sur la terre où elle provoque la 
perte des hommes qui jusque là « vivaient à l’abri des peines, de 
la dure fatigue, des maladies douloureuses, qui apportent le 
trépas. » Dès qu’elle est sur la terre, Pandore, poussée par la 
curiosité, soulève le couvercle d’une jarre renfermant tous les 
maux. Ceux-ci se répandent sur la terre entière et seule l’Espé- 
rance reste enfermée au fond de la jarre. A partir de ce moment, 
les hommes connaissent la souffrance, la mort et la loi du travail. 
Ainsi s’accomplit la séparation définitive entre les hommes et les 
Immortels. 


Un dernier mythe enfin, celui du Déluge, que les grecs 
connaissent comme tous les peuples de l’Antiquité. Exaspéré 
par les vices des hommes de l’âge de bronze, Zeus déclenche 
un cataclysme : les vents se déchaînent, l’océan recouvre la 
terre. Seuls deux humains, remarquables par leur vertu et leur 
piété, Deucalion, fils de Prométhée et d’une Océanide, et sa 
femme Pyrrha, fille d'Epiméthée et de Pandore, peuvent se 
réfugier dans une « arche », un grand coffre dans lequel ils 
vont naviguer pendant neuf jours. Lorsque la colère de Zeus se 
calme enfin et que les eaux refluent, l’arche s’arrête sur une 
montagne. Deucalion offre alors un sacrifice à Zeus et obtient 
de lui de nouveaux compagnons pour repeupler la terre : ayant 
reçu l’ordre de jeter derrière son dos « les os de sa mère », il 
comprend qu'il s’agit des pierres, « os » de la Terre, mère 
universelle. Les cailloux lancés par Deucalion deviennent des 


9, Cf. l’article de Nicole LORAUX, Origines des hommes, dans le Dictionnaire des Mythologies.…. 
op. cit. 
10. HESIODE, Les Travaux et les Jours, v. 42-105. 
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hommes et ceux lancés par Pyrrha des femmes. Les fils de 
Deucalion et de Pyrrha seront les ancêtres des Grecs. 


Que ce soit pour expliquer la genèse du monde, l’apparition 
d’une organisation du cosmos ou l’origine de la condition 
humaine, les Grecs ne manquaient pas de mythes, chacun étant 
chargés de multiples prolongements symboliques et merveilleux 
dont se sont nourries les méditations des poètes et des philoso- 
phes. Les Grecs, à l’époque classique, étaient d’accord pour 
reconnaître la suprématie royale de Zeus, mais aucun mythe 
ne lui donne le rôle de créateur, que ce soit des dieux ou des 
hommes. Zeus, détenteur du pouvoir suprême et garant de la 
justice chez Hésiode, n’est que l’ultime vainqueur des luttes 
divines qui ont eu l’univers pour théâtre. On a pu voir dans 
cette succession de « cycles divins » mis en place par Hésiode 
et ses successeurs un désir d'introduire une cohérence entre des 
mythes appartenant à des religions différentes : les puissances 
primordiales, antérieures à Zeus et aux Olympiens, seraient 
des survivances de divinités, peut-être d’origine asiatique, 
antérieures à l’établissement des premières populations indo- 
européennes en Grèce. La victoire de Zeus les aurait reléguées 
à une place secondaire dans la religion grecque et elles n’au- 
raient subsisté que comme des puissances déchues, dont les 
excès (l’activité sexuelle désordonnée d’Ouranos ou la révolte 
des Titans) justifieraient la relégation. Il est évidemment plus 
facile de comprendre les raisons de l’élaboration des mythes 
relatifs à la naissance des hommes : chaque cité de la Grèce, 
pour justifier son combat pour obtenir la suprématie sur ses 
rivales, revendique pour elle l’honneur d’avoir donné naissance 
à l’humanité et les grandes familles de la cité se présentent 
comme issues de l’ancêtre de l’humanité. En fait, les Grecs, au 
cours de leur histoire, n’ont jamais retenu un ensemble unique 


de traditions relatives à la création du monde et des hommes et 
il ne faut pas rechercher chez eux aucun exposé systématique, ! 


cohérent et rigoureux en la matière. 


Catherine SALLES ! 
Paris ! 


DE JÉSUS DE NAZARETH 
AU CHRIST PANTOCRATOR 


Si la foi au Dieu Créateur et Sauveur est au cœur des 
témoignages vétérotestamentaires, les auteurs du Nouveau 
Testament, fidèles à la tradition juive, ont su, chacun à leur 
manière et dans leur contexte propre, redire cette conviction, 
non sans la renouveler fondamentalement. Réinterprétant les 
prérogatives et les fonctions de la Sagesse selon la théologie 
sapientiale juive, les chrétiens confessent Jésus le Christ comme 
Créateur du ciel et de la terre. Pour les croyants d’aujourd’hui 
cela induit à la réflexion et à l’action, au plan théologique, 
éthique et écologique. 


INTRODUCTION 


Comment ne pas s’étonner ? En l’an 30, un modeste pro- 
phète réformateur et charismatique meurt châtié sur une croix, 
Jésus. Quelques années plus tard, des communautés chrétien- 
nes expriment leur foi en lui par des cantiques qui le célèbrent 
comme le créateur de l’univers, le Pantocrator. Quelle évolu- 
tion ! 

Evidemment, il y eut Pâques entre deux, mais la résurrection 
n’explique pas tout puisqu'elle est d’abord l’œuvre de Dieu qui 
rend la vie, la restitue dans sa qualité intrinsèque. Certes, le 
credo pascal proclame autre chose que la résurrection de Jésus, 
à savoir l'élévation et, suivant cette symbolique, la prise du 
pouvoir universel. Mais on ne passe pas sans autre d’une 
christologie pascale à une christologie de la préexistence et de 
la création. Qu'est-il advenu dans la conscience chrétienne 
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pour qu’à peine née, elle opère si vite un tel transfert de la 
rédemption sur la création, de l’eschatologie sur la « protolo- 
gie », de Jésus Messie d’Israël sur le Christ Pantocrator ? 


Les pages ci-dessous tenteront de répondre à cette question 
après avoir situé le thème général de la création dans le 
Nouveau Testament et avant d'évaluer la portée théologique 


actuelle des affirmations néotestamentaires sur le Christ créa- 


teur. 


I. L'UNIVERS COMME CRÉATION 


Sur le mode du mythe, puis sur celui de la réflexion, le plus 
souvent combinant les deux, prêtres, théologiens ou philoso- 
phes de l’Antiquité ont conçu la réalité, l’ensemble de la 
réalité, comme l’œuvre des dieux ou d’un dieu. Sans présuppo- 
ser une création à partir du néant, ils ont décrit ou défini 
d’abord le dieu comme l'organisateur ou le fondateur d’un 
univers dont le centre (le « nombril », comme ils disaient) 
coïncidait avec le sanctuaire ou la terre sainte dont ils étaient 
les régents ou les responsables. Cet ouvrage était conçu, par les 
uns, comme l’arrangement harmonieux d’un donné chaotique, 
par les autres, comme le surgissement d’un monde apparenté à 
la divinité, par d’autres enfin, comme une véritable nouveauté : 
la création, par un Dieu tout puissant, d’un vis-à-vis filial. 


Au temps où Jésus accomplit son ministère et les premiers 
chrétiens attestèrent leur foi, la théologie juive, matrice du 
christianisme, avait arrêté une position doctrinale en matière 
de création. « Les cieux et la terre », suivant la terminologie de 
leurs Ecritures saintes, ou, comme ils pouvaient le dire aussi 
par souci apologétique, « toutes choses » avaient été faites par 
Dieu, le Dieu d’Israël, le Dieu des pères, le Dieu de l’Exode et 
de la Loi mosaïque. Dieu a fait, il a fondé l’univers : poiein et 
Kktizein sont les verbes grecs qui rendent les nombreux verbes 
hébreux barah (créer), yatsar (former), à$ah (faire), qanah 
(construire). Si, comme on le sait, le judaïsme ignorait un 
magistère doctrinal, une unanimité s'était faite néanmoins 
autour de la création, de ce complément indispensable à la 
proclamation mosaïque ou prophétique du salut et du juge- 
ment. 


La variété d’opinions n’avait pas été écartée pour autant. 
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Elle se vérifiait d’abord selon le degré d’importance accordé au 
thème de la création. La littérature sapientiale en faisait depuis 
longtemps l’objet privilégié de ses observations, tandis que la 
littérature apocalyptique ou exégétique n’y recourait qu’à titre 
ancillaire. Cette diversité se manifestait ensuite dans les repré- 
sentations que les théologiens juifs se faisaient du processus de 
création. Les Ecritures juives expliquaient que Dieu avait agi 
sans peine, par sa Parole, ou qu’il avait créé grâce à l’une de ses 
qualités, plus ou moins personnalisée, par exemple au moyen 
de sa Sagesse. Cette variété s’attestait enfin par le lien établi 
diversement entre ce qui est et ce qui avait été divinement 
prévu : le dessein de Dieu « dès avant la création du monde » 
englobait pour certains le sort d’Israël, le contenu de la Tora et 
même le Messie, suivant une typologie des origines et des fins. 


En résumé, la diversité des représentations et des formula- 
tions n’empêchait pas une conviction commune : celle de la 
création de l’univers entier par le Dieu d’Israël et, en consé- 
quence, l'excellence, malgré les failles subséquentes, de ce 
produit divin en ses multiples aspects. 


C’est sans hésitation et sans problème que les auteurs du 
Nouveau Testament, parfaitement juifs sur ce point, confessent 
le Dieu créateur et la vanité des idoles (1 Th 1, 9-10 ; Ac 4, 24 ; 
Pad US R024 Apid;11:210,16 3414 7). Malgré leur 
pessimisme apocalyptique, ils ne soustraient jamais la création 
à la sphère d’influence divine : « Car la terre est au Seigneur et 
tout ce qu’elle contient », affirme Paul au nom de tous (1 Co 
10, 26 ; cf. 1 Tm 4, 4). En termes imagés, Jésus, évoquant la 
beauté des lis des champs (Mt 6, 28), n’avait pas dit autre 
| chose. 


Parfois, même, comme en Rm 1 ou en Ac 17, dans des 
perspectives différentes, des auteurs, en l'occurrence Paul et 
Luc, s’avancent sur le terrain de la réflexion protologique : l’un 
pour marquer en catéchète, l’impasse actuelle d’une connais- 
sance de Dieu à partir de la création, l’autre, en apologète, 
pour montrer les convergences entre le Dieu des philosophes et 
le Dieu des pères. Ce faisant, l’un et l’autre puisent à une 
terminologie qui dépasse l’Ecriture et même le cadre juif. Paul, 
ailleurs en ses écrits, n’hésite pas à s'approprier une formule 
d’origine stoïcienne et, par là, panthéiste : « Parce que de lui, 
et par lui et vers lui sont toutes choses » (Rm 11, 36). Luc, dans 
le discours d'Athènes, reprend du monothéisme ambiant les 
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| 
thèmes du créateur et de la providence, c’est-à-dire l’image la : 
meilleure que la sagesse païenne ait su dessiner et il les insère | 


dans le credo juif et chrétien. Le Dieu de la nature et des . 


saisons providentielles n’est autre, à son avis, que le Dieu 
biblique de l’élection, de la création et de l’histoire. 


II. LE CHRIST CRÉATEUR 


Paul, comme l’on sait, cite, en des moments cruciaux de son 
argumentation, des formulations christologiques dont il n’est 
pas l’auteur et qui, par leur résonance de textes connus, 
fortifient son point de vue apostolique. Ces « citations », 
rarement introduites, appartiennent à deux genres littéraires 
au moins, l'hymne et la confession de foi. Or — et c’est ce qui 
importe à notre propos — ces textes traditionnels attestent sans 
hésitation la fonction créationnelle du Christ confessé. 


En 1 Co 8, 6, pour s’y retrouver dans la querelle des 
Seigneurs, Paul cite un texte binaire qui célèbre, en une 
première strophe, la paternité du Dieu chrétien (hèmin, pour 
nous), origine et destination de l’univers, puis confesse, en une 
seconde strophe, l’unicité de la Seigneurie du Christ Jésus 
« par qui sont toutes choses et par qui nous sommes ». Cette 
dernière ligne signale à la fois la fonction médiatrice du Christ 
(deux fois dia) et la complémentarité de la création (ta panta, 
toutes choses) et de la rédemption ecclésiale (hèmeis, nous). 
Jésus est donc ici tout à la fois le Messie d'Israël (eschatologie) 
et le créateur de l’univers (protologie). 


Création et rédemption par le Christ se répondent aussi dans 
l'hymne de Col 1, 15-20 que l’auteur de l’épître reprend, 
corrige et complète. Puisque les modifications et adjonctions 
de l’apôtre concernent la rédemption, on peut considérer 
comme prépaulinien ce qui est dit du Christ créateur (le nom : 
de Jésus ou le titre « Christ » n’apparaît pas, mais nous n’avons 
ici qu’un extrait de l’hymne ; il y manque le début, car la. 
citation commence par uné relative qu’un nom, un titre ou une 
série d’épithètes devait précéder). Ici, le médiateur de la 
création n’est pas défini par sa seule fonction : il est lui-même 
rapproché de Dieu dont il est l’image (donc le visible du Dieu 
invisible, ce qui ne désigne pas d’abord le personnage histori- 
que et incarné de Jésus). Il est aussi relié à l’univers dont il est 
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déclaré le « premier-né de toute création ». Par son être, il 
_ ressemble donc à Dieu, au sens fort de la participation (qu’il 
appartienne à la ktisis, création, ne choquera qu’à partir des 
débats christologiques ultérieurs). Le v. 16 énumère ses œuvres 
de création : « toutes choses (ta panta) ont été créées en lui » 
(«en » est un sémitisme qui signifie « par » lui et les mots 
« dans les cieux et sur la terre » sont une reprise modifiée de la 
formule biblique) ; cet ensemble se déploie ensuite, de façon 
plus élaborée, en choses visibles et invisibles, trônes et seigneu- 
ries, puissances et autorités, suivant une perspective soit hellé- 
nistique, soit apocalyptique. Comme c’est la création qui 
importe, elle est rappelée avec force au terme de la proposi- 
tion : « Toutes choses ont été créées par lui et pour lui ». 


Le v. 17 ajoute à la fonction de création la fonction de 
« maintenance » (ce que l’orthodoxie protestante appellera la 
gubernatio) : « Et il est lui-même avant toutes choses et toutes 
choses tiennent (sunestèken littéralement : ont été mises 
ensemble et continueront de l’être) par lui (littéralement en 
lui) ». A l’origine, le texte cité affirmait peut-être que le Fils 
était la tête du corps qu'est le cosmos, mais l’auteur de l’épître 
aux Colossiens aura corrigé le texte en identifiant le corps à 
l'Eglise pour éviter le danger de la formulation initiale et opérer 
une transition vers la deuxième partie, relative à la rédemption 
(v. 18b-20). Comparé au texte cité en 1 Co 8, 6, l’hymne de 
Colossiens 1, 15-20 est plus ambitieux : il évoque la nature rela- 
tionnelle du créateur par rapport à Dieu (v. 15), énumère les 
fruits de la création (v. 16) et ajoute la « maintenance » à la 
création (v. 17). 


Deux autres hymnes, que je crois d’origine chrétienne 
comme les deux précédents (le créateur étant donc Jésus-Christ 
et non le démiurge d’une gnose ou la Sagesse du Judaïsme), ont 
été placés par des auteurs en tête de leur ouvrage : par l’évan- 
géliste Jean et par l’auteur de l’épître aux Hébreux. L’hymne 
cité dans le prologue de Jean confesse, en style hiératique, le 
Verbe dans ses multiples fonctions de créateur, d’illuminateur, 
de guide et de sauveur. La création est signalée brièvement au 
v. 3 (« Toutes choses sont advenues par lui et sans lui rien n’est 
advenu »), ainsi que la préexistence du Verbe et sa relation à 
Dieu dans les v. 1-2. Quand le texte évoque ensuite la relation 
du Verbe aux hommes, il envisage, à mon avis, la providence 
générale (v. 4-5. 9-10), puis la révélation à Israël (v. 11ss). 


E" 
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Hb 1,1-4 oppose d’abord la proclamation polychrome de la | 
Parole de Dieu dans l’Ancien Testament (v. 1) à son énoncé | 
eschatologique par le Fils (tel est ici le titre christologique, | 
v. 2). Puis, lorsque le Fils est défini de façon pascale et messia- | 
nique comme celui « que (Dieu) a établi héritier de toutes cho- | 
ses », l’auteur le désigne comme le créateur. Si les mots « par | 
lequel (di’ou) il a fait (epoièsen) » sont conventionnels, le com- 
plément d’objet direct « les éons » l’est moins : ce mot au plu- 
riel doit désigner les mondes visibles et invisibles plutôt que 
l’échelonnement des temps. Aïôn a pu prendre cette connota- | 
tion spatiale. Puis vient une description savante de l'identité | 
préexistante de ce personnage : « manifestation » (littérale- 
ment « rayonnement », apaugasma, mot rare) « de la gloire » | 
de Dieu « et marque de son essence ». Le Fils est donc, comme | 
en Col 1, le visible et le sensible de Dieu, d’un Dieu fondement | 
et essence invisibles. Avant de rappeler la rédemption de la 
croix (« après avoir fait purification des péchés ») et l’élévation 
pascale (v. 3b), le texte évoque, comme en Col 1, 17 la fonction 
présente de Christ par rapport à l’univers (ta panta) : le Fils | 
porte (pherôn) l'univers par la Parole (rhèma ici) puissante (lit- 
téralement « de sa puissance »), c’est-à-dire, efficace. 


Une note complémentaire permet de dire que le Nouveau 
Testament suggère l’idée de « maintenance » actuelle du 
monde par le Fils plus fréquemment qu’il n’y paraît. Car, avec 
H. Hommel et contre W. Michaelis, je crois qu’il faut donner 
au titre pantokratôr, que reçoit le Christ dans l’ Apocalypse, son 
sens étymologique : « celui qui tient (kratein) tout » et non | 
celui qui peut tout : donc omnitenens et non pas omnipotens. 


III. DU PÈRE AU FILS 


L'unité du Père et du Fils, qui est au cœur du credo chrétien, 
explique l’absence de tension entre les deux affirmations exami- 
nées jusqu'ici : celle, énoncée dans la première partie, sur le 
rôle de Dieu dans la création et celle, avancée dans la deuxième ! 
partie, sur le rôle du Fils dans la genèse de l’univers. L'un, le 
Père, et l’autre, le Fils, ont voulu cette œuvre, puisque l’un en 
est la source (d’où la préposition ek) et que l’autre l’a réalisée 
(d’où la préposition dia). 

Que les chrétiens aient pu conférer aisément à leur Seigneur 
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Jésus ce pouvoir de création, ils le doivent aux percées auda- 
cieuses de la théologie sapientiale juive qui, lançant un pont 
entre le Très Haut transcendant et la création d’ici-bas, confiait 
à la Sagesse personnifiée le soin d’attester aux humains la pré- 
venance et la proximité divines. Fils et Ressuscité, Jésus repre- 
nait ainsi les prérogatives et les fonctions de la sophia, fille 
aînée de Dieu, collaboratrice et vis-à-vis. 


Pour éviter cependant de métamorphoser Jésus en une divi- 
nité désincarnée, les premiers théologiens chrétiens ont fait 
appel à d’autres schémas, tel celui de la descente divine parmi 
les siens ; par l’application de ce schéma, la préexistence et la 
divinité du Fils étaient respectées, mais, ce qui importait tout 
autant, comme l’exprime l’hymne christologique de Ph 2, 
l'humanité de Jésus, suite à la kénose du Fils, gardait tous ses 
droits. En raison de la kénose et de l’abaissement, Jésus de 
Nazareth, Jésus homme, pouvait, sans choquer, être confessé 
aussi comme le Fils en forme de Dieu, créateur par délégation 
du ciel et de la terre. 


IV. OUVERTURES 


Pour les croyants d’aujourd’hui qui ne se ferment pas au dia- 
logue avec les sciences naturelles, les affirmations néotestamen- 
taires peuvent se déployer dans trois directions. 

a) une direction théologique : quelle que soit la vérité « scien- 
tifique », contextuelle et révisable, sur l’origine de l'univers, la 
théologie chrétienne confesse que le monde, de son origine à sa 
fin, n’échappe pas au Dieu qui donne la vie et juge les vivants. 
Dans une période où les perspectives apocalyptiques assombris- 
sent les esprits et font trembler les corps, une sérénité inébran- 
lable se dégage de cette affirmation, « La terre est au Seigneur 
et tout ce qu’elle contient », telle est la conviction chrétienne. 

b) une direction éthique : le cosmos ne démobilise pas 
l’homme : entre l’infiniment petit et l’infiniment grand, l'être 
humain a sa place, non celle d’un pion sur une case, mais celle 
d’un être situé dans un espace de responsabilité où, limité cer- 
tes par sa faiblesse et sa mortalité, il a cependant quelque chose 
à dire, quelque chose à faire, quelque chose à défendre. Non 
pour soi, comme la bête défend son territoire, mais pour l’autre 
et finalement pour l’honneur de son créateur. Il n’y a pas de 
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sotériologie qui n’englobe le salut des créatures. 
c) une direction écologique : le cosmos commence par le coin | 
de terre où l’on est né et dont on doit défendre le caractère | 
naturel et le statut d’urbanité. Malgré nos faiblesses, nous | 
devons nous battre, hommes et femmes, pour l’avenir de cette | 
création et de ses créatures. Non pour la beauté du geste ou la | 
vertu de l’engagement, mais pour la survie elle-même de tout! 
et de tous, de la nature et de la culture. 


Si nous entrons dans cette lutte qui est aussi une danse, c’est, 
appuyé sur la conviction qu’en Dieu, à partir de Dieu, l’univers 
a été fait par la sagesse du Christ, grâce à sa médiation, et 
qu’une finalité cosmique et non seulement spirituelle ou 
anthropologique dirige cette œuvre originaire. L'Eglise est la 
zone libérée de la nouvelle création qui régénère et non bous- 
cule l’ancienne. Militants de la zone libérée, nous pouvons 
organiser la résistance des territoires occupés et le sauvetage 


des terres oubliées. 


François BOVON 
23 octobre 1985 |! 
Genève 
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1. L’épître aux Hébreux 10F 
12. L'œuvre de Luc (Il) 156 
14. Alliance et Ancien Testament 15F 
15. L’Apocalypse de Jean. 

Histoire - Mythe - Structure 15F 

16. L’Apocalypse, littérature du passé ? 20F 
18. L’'Evangile de Matthieu 25F 
19. Profils de l'Esprit et événement de Pentecôte 25F 
20. Approches intertestamentaires de Genèse 3 2S1P 
21. Disciples d'un Maître crucifié 251P 
22. La Bible en morceaux choisis. 30F 
23. Prophétisme, sagesse et pouvoirs 851F 
24. Paul, un travail d'écriture 40F 
25. Récits de création ; du chaos à la vie 40 F 
N° hors série : Reconnaissance à S. de Dietrich 25F 
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